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مقدمة 

منذ سنوات تتجاوز العشر شغلت بکتابة بعض البحوث التي تشکل مدخلا 
تهيدياً لدراسات مقارنة حول أهم قضایا الدین في جانبیها الثيولوجي 
والفلسفي . وکنت آنذاك مقتنعاً بضرورة التعریف بالأصول النهجية لقارنة 
الأديان عندما رأيت كثيرين لایفهمون من القارنة إلا حشد التراث الترام 
للأديان في حلقات متتابعة ء وكأنه ینتظر بعد ذلك الخطوة التالية وهي 
اللقارتة التطبيقية المنيجية : 

وحشد التراث الدینی على اختلاف مصادره وأفاطه عمل جيد ونافع يوفر 
الجهد والوقت على من يريد المقارنة العجلى » ولكنه لاکن أن يسد مسد 
القارنة التفصيلية العتدة على التحليل والتركيب والاستنباط وا حک والتقيم » 
کا لايمكن بحال أن يغني عن تامس هذا التراث من مصادره الأصلية وكذلك 
مطالعة التعليقات عليه في لغته الأصلية . ومن هنا برزت لي أهية تعم 
اللغات الأجنبية لا بالنسبة لمقارني الأديان فحسب بل بالنسبة للدعاة لدينهم 
كذلك . 

ولقد ظن بعض السذج أن الدعوة إلى تعم لغة أجنبية بالنسبة للدعاة انا 
تترجم الإعجاب الأهوج بکل ما هو أجنبي » بل قال البعض يومها إن ذلك 
استعلاء وإزراء باللغة القومية » ونقص في الولاء بالنسبة للتراث وللأصالة 
الذاتية . ولشد ما أحزنني آنذاك أن أسمع مثل هذا الكلام في وقت كنت 
الاخظ فة الكهاد غيرنا في تعم أكثر من لغة غير اللغة الأصلية وإلامهم 
بالكثير من قضايا ومشكلات دراساتنا الإسلامية » على حين جهل الكثير منا 


٤ 


كل شيء تقريباً عن الديانات الأخرى . 

ولعل من أسوأ الآثار لهذا الوقف أن عالنا الإسلامي ظل بجر دائما إلى 
الساحة التي يريدها الخصوم ليكون دوره دائًاً جرد رد الفعل أو رجع الصدى 
أو ترديد الشبهات التي تثار لينبري بعد ذلك للرد عليها . 

لقد عاش كثيرون منا يقتاتون على فتات الشبهات غافلين عما حَبَىء لهم 
من غرض وما ربم هم من غاية ء وما حيك لهم من شباك . حقاً لقد أفلح 
الخصوم في أن يحملوا هؤلاء على أن يستفرغوا الجهد والطاقة في ترديد الشبهات 
والرد عليها حتى غدا الأمر وكأن الشبهات فی الإسلام هي الأصل » أما لبه 
وجوهره ومقوماته الإيجابية والحضارية فقد اتخذت مکانہا في الهامش إن 
وجدت ها مكنا او خھنا ان ووا 


إن إخواننا هؤلاء ‏ سامحهم الله وعفا عنهم - قد حققوا للخصوم فوق ما 
يأملون . وأنجزوا لهم أضعاف مایبتفون . ألم یصرفوم عن ابراز الخصائص 
الإيجابية للإسلام ؟ ألم يلهوهم عن تقدم الزاد الإسلامي الصالح هذا الجيل وما 
يتلوه من أجيال ؟ ألم يفلحوا في وضع شبابنا بين هذه الأصداء والأنواء من 
الشبه والشکلات الق زادته حيرة على حيرة » والتی صرفته إلى الاقتيات على 
ما وضع له من أفاط الزاد اخلوط والغريب ؟ 

إن خصوم الاسلام العاصرین لایختلفون في شيء عن خصومه في القديم من 
حيث النهج والوسيلة وادف » فهم كأسلافهم ینتقون الواطن والنقاط 
والسائل التي تستتبع جدلاً وتثیر خلافاً ثم یوحون بها إلى من ليس الهم إلمام 
بحقائق الإسلام أو بتراثه » فتسري وتشيع على آلسنتهم وأقلامهم وتدور الرحا 
وتكثر الجعجعة التي لاتنتج طحناً . وتروج الشبهنات ويكتب ها من الذیوع 


مالم يكن يحم به مثیروها - وما أكثر انتاءاتهم الیوم !! 

لقد كانت هذه الشبهات ونظيراتها في القديم وقود الخلاف الستعر الذي 
عجل بتفرق الأمة فرقاً وأحزاباً یکفر بعضها البعض » ولا لم يكف اللسان 
والقلم تدخل السيف ليزق أوصال الأمة ثم ليضيع في النهاية مجدها وأثرها 
العظم . 

والغريب المذهل والمحزن حقاً أن موقف الأمة اليوم ليس خيراً مضه 
بالامس » فا يزال هناك الكثيرون الذين يروقهم الاسترار في هذا التفرق 
والخلاف حتى عندما خطر ببالنا أن نفعل شيئاً في معقل تخصصنا ليخفف 
حدة هذا الخلاف بين الفرق - وقد وفتنا الله في قسم الفلسفة الإسلامية بكلية 
دار العلوم جامعة القاهرة ء هذا القسم الذي أولاني الله شرف تحمل مسئوليته - 
وفقنا الله في القيام بدراسات عامية جامعية أشرفنا عليها لنيل درجتي الماجستير 
والدكتوراة » ومن هذه الدراسات ماكرّس للكشف عن نقاط الالتقاء » وأوضه 
الاتفاق بين الفرق الإسلامية الختلفة أملاً في حصرها وبلورتها وتسليط الضوء 
عليها » حتى إذا اکقلت أمكن على أساسها أن”يصاغ فكرنا الإسلامي في إطار 
موحد يشكل الزاد الفكري الأصيل لدیننا الذي يقدم لشبابنا بدلا من تركه 
نبا للأهواء والنزعات والبلبلة والاضطراب . 

فكانت هناك دراسات عن أوجه الاتفاق بين أهل السنة والعتزلة » وبين 
الزيدية وأهل السنة ثم المعتزلة » وبين السلفية والصوفية وبين كثير من الفرق 
التي جرى العرف والتقليد على استرار الخلاف بينها . وم تنطلق الدراسة قط 
من نقطة تعصب لأي مذهب مادام الميزان الذي لايعروه الخلل بين أيدينا 
وهو كتاب الله عز وجل والسنة الصحيحة لرسوله الأمين مق . وهو مبداً 
لانعتقد أن مسلماً أصيلاً يماري فيه . 


تقول ان افر جج التدهتل وان سا أن ضرع اضوات نصح اين 
التخصص اذن ؟ إن فلاناً قد تخصص اق الاغعرية وعلاناً قد تخصص فى 
العتزلة ء وآخر قد عاش مع الكرامية أو الخوارج . وكأن حضرات هؤلاء 
التخصصین يريدون أن يجيا السامون هكذا على التفرق والانتاء لفرق انتهت 
الآن ظروف وملابسات نشأتها وذلك إكراماً لتخصص هؤلاء . وليذهب 
الشباب للجحم ولينطح هذا الجيل عاتي الصخور مادام م يؤهل نفسه 
للتخصص الذي يمكنه من قراءة وتتبع هذه الخلافات والمهارة في سردها أو 
ترديدها والتسلح بها في وجه خصومه . 

ولو قال هؤلاء إن دراسة هذه الفرق لايراد منها إلا تدريب المسم على 
الجدل ومرانه على ا حاجة لكان ذلك مفهوماً بعض الشيء ٠‏ لكنهم يرون الإبقاء 
لا کان على ما كان O‏ 
لنخضع لقول هذه الفرقة أو تلك » وكأن أهل هذه الفرق قد أوتوا ا حم 
والنبوة فطاعتهم واجبة والخروج على آرائهم مروق » مع أن انطلاق معظم 
هذه الفرق - هذا الانطلاق نفسه لم يتم إلا مخالفة لتوجيه الله ورسوله » لانهم 
أفاضوا .فيا نهوا عن البحث فيه » وقصروا فیا آمروا أن يستوفوه » ولقد کان 
خلافهم الستر حجر عثرة في سبيل التقدم الاسلامي کا كان حجر الزاوية فیا 
یسك به الخصوم من جمهم على الإسلام وتشويه صورته في الشرق 
والغرب ء حتى بلغ التطاول حداً مذھلاً وهو الحد الذي يؤكدون فيه أن 
الاسلام لاييكن أن ينظر إليه على أنه دين واحد أو أنه دين توحيد . بل 
وصل ہؤلاء الأمر إلى أن يعتبروا الفرق المنشقة على الإسلام والحالفة لام 
أصوله فرقاً إسلامية ؛ وذلك ليبرزوا التناقض والفوضی في هذا الدين الحنيف . 


ومن هنا رأينا أننا قد وقعنا في خطأ قديم حيث تركنا الخلاف یستر 


وأغرینا العداوة بين التخالفین فکراً وأسکرتنا نشوة الناظرات وانحاورات 
وافحام الخصوم داخل الدائرة الاسلامية » بدلاً من أن یکون ذلك خارج 
الدائرة الاسلامية کا كان مقدراً لنشأة عام العقيدة أو عم الکلام . هذا العم 
الذي سرعان ما انقلب إلى سلاح فتاك یفتال وحدة المسامين وهدم بنيانهم 
ويفتت وحدمم ويغري بهم أعداءهم . 

إننا مازلنا نعيش في آثام وعواقب هذا التفرق والاختلاف والتدابر» 
ولیست الأفكار الدينية وحدها هي التي تشكل أسباب آلامنا الآن » فقد 
ستتبعت أفكاراً سياسية واجتاعية واقتصادية غريبة عنا ء وليس من سبيل 
الآن إلا أن نقف وقفة جسوراً مع أنفسنا ومع تراثنا ومع ديننا ومع أصوله 
التزبوية رنه اما أن کوچ ھا الأ کین ولا وط لان هذا الوسظ 
المتخيل عند بعض السقمى ليس إلا مسخاً مقیعاً لاذاتية ولا هوية ولا أصول 
له . 

لقد آن لنا أن نتعرف على جوانب عديدة وقضایا كثيرة ومسائل متنوعة 
في دیانات غيرنا حتى نتجاوز تلك الرحلة التي یعرف خصومنا فیها عنا کل 
شيء ولا ندري عنهم شیئاً . إن معرفة هذه السائل والنقاط في الدیانات 
اخالفة لدیننا ستمكننا بلا شك من الدفاع عن ديننا بطريقة أفضل ‏ ثم 
و میں لی ٭ بل إننا لنأمل أن يتيح الله بنا للبشرية 
أن تعید حساباتها وأن تتأمل حقيقة الابعاد والآفاق التي يفتحها علیها الاسلام 
الذي جاءت به يد حانيه على كل البشر لافرق بين عربي وعجمي ولا أبيض 
ولا أسود . والذي يقدم الصيغة الوحيدة التي تضن صيانة كرامة الانسان في 
كل زمان ومكان » صيانتها لمصالحه العاجلة والآجلة . 


إننا يجب أن نعترف ونشهد على أنفسنا نحن السامین الآن بأن حياتنا 
الواقعية في مجالها السياسي والاقتصادي والاجتاعي والثقافي قد لاتكون وفيّة 
بقواعد الاسلام وقهه وأننا بحالتنا الراهنة لسنا مرآة للإسلام ولسنا حجة عليه 
کا يرى الخصوم . ولکن هل يليق أن يطول بنا هذا ا حال ونحن نرجو أن 
یتغیر خالنا إن احم حال ؟ 

لعل في القيام بدراسة ومقارنة الأديان ‏ إلى جانب العمل على تبسيط 
نقاط الخلاف فیا بيننا ‏ ما يدفعنا دفعاً إلى تمثل مكارم دیننا حتى نکون 
حقيقة مرآة مشرفة له على أننا يجب أن نضع في اعتبارنا أن الطلوب منا أن 
نکون مسامين يعيشون في القرن العشرين لأننا شهود عصرنا بحم الفرض 
الامي علينا . وعندنا القم الثوابت التي تؤكد أصالتنا الاسلامية ء ثم عندنا 
الفروع والصور المتجددة التي رسم الإسلام أطراً مرنة لما ء فلا يصرفنا ا مود 
عن الانتفاع ها » ولا يدفعنا التحلل إلى التخلي عما ثبت من قم ومبادیء . 

ع اج ٭ 

إننا في هذا العمل المقدم الآن نستأنف نشاطاً كنا قد بدأناه عام ۱۹۷۰ 
بتاليف « الدين المقارن » ثم أتبعناه بعد ذلك با يقرب من سبع سنوات 
بکتابنا « الاسلام بين الاديان » . ونجن في هذا المؤلف الذي يصدر في ثلاثة 
أجزاء إن شاء الله - نقدم المدخل للدراسة والمقارنة بين الأديان وقد زيدت 
فيه بحوث » وناله بعض التعديلات في بعض المواضع ء کا ألحقت به بعض 
النصوص لتدريب الطلاب على المقارنات التهيدية أو الاطلاع على ما عسى 
أن یسر عليهم الاطلاع عليه . وسيكون الجزء الثاني خصصا للمقارنات 
التفصيلية بين الأديان الكبرى التي تحتل مكاناً هاما في حياتنا المعاصرة بالنسبة 


لاتباعها وثقلهم البشري واحضاري . 

اما له الال تقد خصصتاه للاغا رات اطضار بهللاویان بضورة اة 
مع التعقیب والتحلیل والقارنة » وإننا لنعتبر هذا الجزء الأخير ىا یتضن من 
فن وحضارة ردأ عملياً على دعاة الإلحاد وأعداء الادیان ‏ وعلاً خرساً لكافة 
الألسن التي زاد تخرصها وإفكها وصلفها بالنسبة للأدیان وأهلها . 

ولن نسبق الأحداث بالاشارة إلى الاستنتاجات التي ستصل إليها الدراسة 
التي تضنها هذا الجزء الأخير ولکننا لانتردد في تأكيد أن النتائج واحصاد 
الذي سنجنيه من الدراسة في هذا الجزء سيثلج صدر كل صديق » وسید المؤمن 
بمزيد من الإيمان العميق » وسيجعل اللحد والكافر یفص بالريق »ويس عليه 
كل طريق . 

وقد رأينا في هذا الجزء الأول الذي يشل المدخل والقهيد أن يبرأ من 
التعقيد في التبويب والتفصيل فأقته في قسمين كبيرين اختص الأول منھا 
بعرض الدين من الوجهة اللغوية والاصطلاحية والدلالية وتبيان مقوماته 
وتصنيفاته ۰ وعلاقته بالغريزة والمصدر والفلسفة والتاريخ » وكل هذه 
الموضوعات التي تقع في القسم الأول فا تذكر تحت مباحث مرتبة . 

أما القسم الثاني فقد اختص بطرق دراسة الأديان والمقارنة بينها وقد 
اقتصرنا على طريقتين ہما الطريقة التاريخية والطريقة النفسية ء أما الطريقة 
الموضوعية التحليلية فهي لاتستفني هي الأخري عن إحدى هاتين الطريقتين 


وقد عرضنا في الطريقة التاريخية غوذجين هذا النوع من الدراسة ء 
الفوذج الأول لدراسة الديانة المصرية القديمة » والفوذج الآخر لدراسة الديانة 


۰ 
اليونانية وبذلك نکون قد عرضنا موذجاً لديانة شرقية وفوذجاً لديانة غربية 
وان تكن قد آفادت من الأولى . ويمكن للدارس أن یذکر نموذجاً ثالثاً ورابعاً 
تطبق فيه هذه الطريقة مثل البهودية أو السيحية أو الاسلام غير أن دراسة 
الاسلام مع تطبیق هذه الطريقة له شروط واعتبارات خاصة قد نشير الیها في 
الجزء الثاني إن شاء اللہ . ۱ 

أما الطريقة النفسية فقد عرضنا غوذجاً لها عند وليم جيس باعتباره رائداً 
لهذا اللون من الدراسة وباعتباره من زعماء الدرسة البرجماتية ومن شغلوا بالرد 
على الأطباء الماديين في عصره . ولا يعني عرض دراسته أننا نوافق على كل 
ماورد بها ء فالواقع أننا لم نغفل التعليق والنقد لدراسته وبخاصة في المواطن 
التي خانه فيها الصواب أو التوفيق . 

وم كنا نود أن نثني بدراسة يونج ع«ں۲ .6 .© تاميذ فرويد الأنجب 
الذي استدرك على أستاذه كثيراً من الآراء ونقده في كثير من المواضع » 
واهتدى في دراسته إلى حقائق جديدة بفضل اطلاعه على جزء من عيون تراثنا 
التضن لكثير من الآراء النفسية ء نقول : ك كنا نود أن نعرض هذه الدراسة 
بالتفصیل وبخاصة وقد خصص يونج لهذه الدراسة مجلداً كاملاً هو ا جلد التاسع 
في موعة أعماله ومؤلفاته ‏ لولا أن خرج الكتاب عن حيزه . ويشق بذلك 
على الطلاب من ليس لديم الأرضية الضرورية من المعارف والصطلحات 
النفسية في مثل هذا اللون من الدراسة . 

وقد يتاح لنا بعون الله أن نشير إلى بعض جوانب هذه الدراسة في الجزء 
الثاني الذي يتضن المقارنات التفصيلية ء کا يتاح لنا أن نعرض بإسهاب 
تطبیقاً للطريقة النفسية في عرض الإسلام عرضاً مجدداً وفياً بحاجات النفس 
والعقل والسلوك للانسان العاصر : 


۱ 


أما البحث الآخر من القسم الثاني فقد عالج القارنة والشروط التي يجب 
استيفاؤها إیجاباً وسلباً حتى تضن سلامة نتائجها . 

وقد اکتفینا با اڈرنا اله من أمثلة للمقارنات الزئية وبعض القارنات 
التفصيلية کا وردت في کتابنا « الاسلام بين الأديان » وإن كنا قد أسفنا آشد 
الات لا اضات هذا الكتان من موه عل يد طابفه وعرجه. 


وقد ألحقنا هذه الدراسة بقدر مطول نوعاً ما من النصوص التي يرتبط 
معظمها بالديانات الثلاث : اليهودية والمسيحية والإسلام لتكون حقل تدريب 
للطلاب فيها یتصلون بمصادر الاراء الي یطالعوہا ء ويُعلّمون كيف 
یستنبطون منها ویعلقون علیها مکونین آراءم بعد قراءعا وتدبرها» ولیس قبل 
ذلك . 

وقد كان من القرر أن تفتتح هذه النصوص ببحث حول مشكلة « الصحة 
والوثاقة » لصادر هذه النصوص لولا أن وجدنا أن ذلك یشغل حیزاً ضخاً إذا 
أردنا استيفاء القول فيه » وقد قام جملة من العاماء بهذا الأمر خير قيام » وما 
على الطالب أو القارىء إلا أن يرجع إلى ماكتب هؤلاء الأعلام من أمثال 
العامري والشهرستاني وابن حزم وابن تهية وابن قم الجوزية والشيخ رحمة الله 
ال هندي وغيرهم كثيرون . 

لكن الأمر الهام الذي ينبغي الإشارة إليه والتنبيه له هو أن كثيراً من 
المصادر اليهودية والمسيحية يصيبها التغيير والتعديل بتعدد طبعاتهاء وهذا أمر 
جِدٌ خطير؛ إذ معناه أن بعض الباحثين قد يقتبس نصا من العهد القديم أو 
الجديد في طبعة معينة ثم يأني آخر ليتابع بحثه فلا يجد هذا النص فيا بين 
يديه ء وهذا ملاحظ بين الدارسين والعاماء في القديم وقي ا حدیث . وقد 


۲ 


لاحظه ابن حزم ولاحظه أيضاً الشيخ رحمة الله ا مندي؛ ولذا وجب على 
الباحث أن يحدد الطبعة التي رجع إليها . 
لقد أغفلنا النصوص التي تنقي إلى ديانات ضاربة في القدم » أو تلك التي 
أضحت تاريخ ء وإن كنا سنعرض في الجزء الثاني بإذن الله لنصوص كثير من 
هذه الديانات من أجل الک في قضايا التأثير والتأثر بين الديانات . إننا 
رأينا أن نعفي هذا الملحق من تخمة النصوص ومن الإطالة في التعريف 
بالديانات الختلفة المتصلة بالفرس أو بالمند أو بالصين أو بالجاليات الأخرى 
وما أكثرها . وأمر الاطلاع للتعرف على هذه الديانات المتعددة جد يسير في 
كتب التاريخ التي عنيت ہذہ الديانات تفصيلياً . 
راہ تال أن فل فكرنا ول انا وقلا ادا باه اشا برع 
راتا ره 
عمد کال جعفر 
الدوحة : ذو القتصده ۱:۰۵ هه 
أغسطس ۵ م 


القسم الأول 

ويتصمن المباحث 
البحث الأول : مفاهم وتعريفات الدين . 
البحث الثاني : مقومات الدين . 
المبحث الثالث : الدين والغريزة 5 
البحث الرابع : تصنيف الدين . 
البحث الخامس : قية الدين وأهدافه . 
البحث السادس : الدين والفلسفة . 


المبحث السابع : الدين والتاريخ . 


البحث الأول 
کمة الدین 

لعل هذه اللفظة في اللغة العربية من أعمر الکاسات وأثراها بالمعاني 
المتعددة ء والتنوعة ء التي تشمل كثيراً من جوانب الحياة : فهي - على ما 
يذكر الفيروزابادي ‏ ذات صلة وثيقة بالمعاني الآتية : « الجزاء » والعادة ء 
والعبادة » والمواظب من الأمطار ‏ أو اللين منها » والطاعة » والذل »والداء ء 
والحساب ء والقهر ء والغلبة ء والاستعلاء » والسلطان » والملك ء وا حم ء 
والسيرة ء والتدبیر » والتوحید » وجیع مایتعبد الله عز وجل به › واللة » 
والورع » والعصية ء والا کراه .. وا حال والقضاء " » . 

وبتصفح هذه المعاني ا حة يبدو لنا أن بعضها قد يحمل علاقة التضاد مع 
البعض الآخر » ولکن ارتباط المادة بفكرة الدين ( بفتح الدال ) والقضاء قد 
يشير من طرف خفي إلى الواجب اللقی على عاتق الانسان إزاء خالقه » 
والدین الذي في ذمته تجاه بارئه » ومن يدين له بالطاعة والولاء » ولذا کان 
آقرب المعاني المنوحة لهذا اللفظ لا نحن بصدده الآن هو « الاعتقاد في وجود 
موجود أعلى ء والسلوك بناء على هذا الاعتقاد ۷ء . 

ویتنوع مدلول اللفظ الأوروبي مهنوزلع8 ٢‏ القابل للفظ العربي 


(۱) القاموس / ٤‏ / ۲۲۵ ( ط رابعة ) . 

(۲) يسوي بعض عاماء السامین بين الدين واللة » على ما بینها من فروق » ویقنعون بباينة الدین 
واللة للهوی والنحلة . ویقم الشهرستاني الناس إلى ذوي دیانات وملل » وذوي أهواء ونحل . 

(۲) هذه الكامة مهنونا86 قصد پا أن تکون مصطلحاً يضم اهتامات إنسانية خاصة في جیع أنحاء 
العالم . ويختلف الباحثون منذ القدم حول معناها الأصلي ؛ فن الکتاب الرومانيين من اعتقد أنها 
أخذت من الأصل الاشتقاق -ج1- لتدل على الأخذ وا جع أو العدل أو الملاحظة ‏ أي ملاحظات = 


٦ 


« دين » ء بتنوع الدارس ا ختلفة التي حاولت ربط معنى هذا اللفظ بذهبها 
الخاص الذي تدعو إليه > وبالرغ من آننا لانعلق آملاً كبيراً على التعريفات 
اود ملام و مه عن شزو الما شا ہریت 
اص قات اة للدي بت اللکن من التقاط بعض اللحات السويمنة 
عن بعض جوانب هذه الظاهرة الفريدة الرائعة . 

بعض التعریفات القترحة للدین 

اد فد پمرف الدین بانه:# العامل الصامت والسيطرة التامة عل الیندن 
لنيل السكينة النفسية والوصول إلى جوهر النفس الطلق ء اللا محدود » . 
وهذا التعریف أنسب بالتلاق مع الذاهب الهندية التي یغلب علیها الطابع 
المعرفي والتأمل الفلسفي . 

۲ وق رف السية .بان« الل فل الاعراف براخاتا. کراس 
إلهية » وهذا هو رأي « كانت » الذي اعتبر الدين مقدساً ومدعماً للأخلاقية ء 
وذلك یتفق تماماً مع نظام « كانت » الأخلاقي » وسنری موقف « كانت » من 
الدین بصورة آکثر توسعاً فيا يلي من صفحات . 


۳ أما جون ستیوات مل » فیری « أن جوهر الدین هو الاتجاه القوي 
التحمس للعواطف والرغبات نحو هدف مثالي یعتبر أسمى وأثرف من کل 


علامات الاتصال با هو هي . أو قراءة آمارات الفأل أو الطيرة . ومنهم من رأی أن أصلها 
الاشتقاقي هو -هذ!- بعنی أن یربط أو يعلق ب ؛ وطذا كانت الكامة ناه« تعني علاقة بين ما هو 
إنساني وما هو فوق الانسانی 5067۳۵060 . وقد حملت الكامة المعنيين على أثر ذلك . ويظهن أن 
المعنى الأول كان الأصل . لأنه الذي يقابل بكل دقة الكامة الإغريقية ۳۵۳06 التي تعني 
« العناية » بملاحظة علامات الفأل والتطير وأداء الشعائر . 

. ۸ 0 ۔‎ Bouquet, Comparative Religion, P 11 : انظر‎ 


۷ 
غرض أناني أو رغبة ذاتية » . 

ونرى في هذا التعريف إظهاراً قویاً للجانب العاطفي أو الشعوري . إلى 
جانب إبراز العنصر الذاتي الفعال أو الإيجابي للدین . کا لاحظ الإشارة إلى 
امدف المثالي کوضوع يتجه إليه الدين ؛ ولکننا لانری تحديداً لهذا ادف أو 
موضوع الدین » الذي توجه إليه جهود الانسان ء أي أنه لاینص فيه صراحة 
على فكرة الالوهية . 

٤‏ - ویعرف ولیام جيس الدین بقوله إنه « الطريقة التي تظهر بها ردود 
انال لماع اه الا شا تكون رود الأفجال هذه همه من سو 
نفس متأثر بسحر قوة أعظم من الانسان نفسه » وواضح من هذا التعریف 
سعته وعومیته » حتى ليشمل مواقف کثيرة قد لایطلق علیها من الوجهة 
التاريخية لفظ « الدین » . کا أن هناك بعض الحركات الخاصة التي انتزعت 
ردود أفعال قوية متحمسة أثارت الإنسان » وأحس إزاءها بعجز تام » دون أن 
سمح بوصف أي من هذه الحركات بأنها دين وقد يضرب بعض الباحثين 
الثل لذلك بالولاء الإيثاري المتفاني الذي أظهره النازيون للدولة . 

© - ومن التعريفات أيضاً قول بعضهم إن « الدين یشتل على الشعور 
بالاعقاد المطلق على شيء يحكنا ولا نحکه » . وهذا التعريف کا نرى يعتبر 
الوعي أو الشعور هو العنصر السائد في الدين » ولا جدال في أن الاحساس 
بالاعتاد على قوة عليا هثل جانباً هاماً من جوانب الدين ء لكنه لاکن أن 
يقال إنه هثل كل الجوانب . 

٩‏ - وهناك باحثون عنوا بالدراسات الأخلاقية عناية « كانت » يها ء مثل 
هوفدنج 110850108 » ولذا أظهروا عناية فائقة واهتاماً كبيراً با جانب 


۱۸ 


الأخلاقي عندما عرفوا الدین . فجعلوه « الإيمان ببقاء القم أو بالحفاظ 

وهذا التعریف - کا هو واضح - یقصر ادف الديني على القم الأخلافية . 
وما لاشك فيه أن الناحية الأخلافية في غاية الأمیة بالنسبة للدین . ولکن 
ادعاء شموطما لكل الجوانب » یتجاوز الحقيقة إلى حد کبیر . 

۷- ویقول ماکس میلر 2611166 76 إن الدین « يعني إدراك اللاهائي 
( أو اللاحدود ) في ظواهر خاصة بدرجة موثرة على الشخصية الاخلاقية 
للانسان » . ویعکس هذا التعریف جانبين هامين هما الجانب الادراي ء 
والجانب السلوي » ولكنه يغفل تاماً الجانب الشعوري أو العاطفي . 

۸ وربا كان هيجل [ععع۲1 أكثر هؤلاء الذين أكدوا الجانب العقلي في 
الدين حيث عرفه بقوله إنه « معرفة تكتسبها النفس ( أو الروح ) المحدودة » 
لجوهرها كروح مطلقة » . 

٩‏ - ويعرفه رودولف ایوکن «وعانا5 .2 بأنه « التجربة الصوفية التي 
يجاوز الإنسان فيها متناقضات الحياة » وفي هذا تعبير عن العام بالخاص . 

٠‏ - أما يونج عهداز.© .© فإنه يرى أن الدين « موقف عقلي خاص 
يكن تكوينه بناء على الاستعمال الأصلي لکلمة « رليجيو» ( 0إعناه ) الذي 
يعني اعتباراً جاداً > وملاحظة يقظة لبعض العوامل الديناميكية ( الحركية ) 
التي تتصور كقوى « سواء كانت أرواحاً أو آلمة » أو قوانين » أو مثلاً ء أو أي 
اسم یکن للإنان أن ينحه هذه العوامل في عالمه » وذلك لأنه وجدها قوية 
أو خطيرة أو معينة ء بدرجة تكفي لجعلها محل اهتامه الجاد » أو ( وجدها) 


16 
عظية جميلة ذات معنى كبير » بدرجة تجعلها محل الحب والعبادة ) » . 

١‏ - ويعرفه بعضهم (') فيقول : إن الدين « مموعة من الطامح الروحية 
التي ترفض الانصياع والخضوع للعالم الحسي » وتزيل البواعث والضغوط التي 
تشدنا اليه شداً » . 

۲ - ويقول شيلر ماخر ۱6۵006۲ م1616ط56 إن الدين هو « أن تطلب 
وأن تجد اللانجائي القديم في كل ما یا ويتحرك » في كل نمو وكينونة » في 
كل عمل ومعاناة » وأن تمتلك وتعرف الحياة نفسها عن طريق إحساسك الباشر 
بهذا الموجود » « لأن تجد اللانهائي هو أن ترضي النفس التواقة . وإذا احتجب 
اللانهائی » غدت النفس في قيد الأسى والكآبة والموت ") » . 

۳ - وربا کان التعريف الات أوجز تعریف مع عدم خلوه من النقص 
والقصور وهو الذي یری أن الدين » هو الاعتقاد في الوجودات الروحية ۰ 

۶ - وقد يعرف الدين بأنه الرباط الذي يصل الانسان بالله . 

۵ أو بأنه « جموعة واجبات ا خلوق نحو الخالق » واجبات الانسان نحو 
الله » وواجباته نحو الجاعة وواجباته نحو نفسه . 

١‏ - وقد عرفه ريفيل في كتابه « مقدمة لتاريخ الأديان » بقوله إنه 
« هو توجيه الانسان سلوكه وفقاً لشعوره بصلة بين روحه وروح خفية 
يعترف لها بالسلطان عليه وعلى سائر العام ٠‏ ويطيب له أن يشعر باتصاله 
بها )ا ۰ 


. Psgchology & Religion, .م‎ 8 )١( 
. هو إدوارد كونز فی کتابه ۱2 م ... «وتطلهن8‎ )۲( 
, Der christliche Glaube. pp. 6. ff. (FT) 


۲۰ 


۷ - أما میشیل بايير فانه يعرف الدین بأنه « جلة العقائد والوصایا التي 
يجب أن توجهنا في سلوکنا مع الله ومع الناس » وفي حق آنفسنا » . 

۸۔ ومن تعاریف الدرسة الاجتاعية الفرنسية ماذکره إيميل دوركايم من 
أنه « موعة متساندة من الاعتقادات والأعال التعلقة بالأشیاء القدسة 
( ویرید ہا هنا العزولة و احرمة ) تضم أتباعها في وحدة معنوية تسمی 
الملة » . وقد نذکر هنا أن لفظ اللة في اللغة العربية قد یستعمل بعنی الدین 
"شام للعقيدة والشريعة والواقف الشعورية التي تکتنف آداء الغبادة أو 
الطقوس . واللاحظ في القرآن الکرم مثلاً أن لفظ اللة قد ورد في القرآن 
أيضاً مشيراً إلى ما كان عليه ابراهيم الخليل عليه السلام وفي هذا القام يؤمر 
نبينا مد بب باتباع هذه الملة الحنيفية . کا ورد في سياق آخر مشيراً إلى 
ديانة أهل الكتاب : < ولن ترضى عنك اليهود ولا النصارى حتى تتبع 
ملتهم > وورد أيضاً ( أو لتعودن في ملتنا > وقوله:< قل بل ملة 
إبراهيم حنيفاً 4 وهي في كل هذه السياقات تساوي الدين . وان كانت تقيز 
بالجانب الشعوري أو العاطفي القلبي بصورة آکد یازاء كامة الدين . 

أما التعريفات التي قدمت في ا حیط الاسلامي فهي كثيرة وإن لم تبلغ 
الكثرة التى توجد في الحيط الغربي نظراً لان الحيط الاسلامي كان يتضح فيه 
لنهوم ول کو الحاجة إل التمریفات ملحة اللهم الا عندما نا تیار الیل 
للتحدید والتقسم والتصنیف والتبویب . 

٩‏ - وقد عرفه بعضهم بأنه « وضع إلمي دافع لذي العقول السلية 
والبصائر الميزة اختیاراً إلى الصلاح في الحال والفلاح في المآل » أو الاستقامة 
في العاجل » والخلاص وامثوبة في الاجل » . 


۰ - أو هو« وضع إلمي يرشد إلى الصواب والحق في الاعتقادات » والخير 


۳۱ 

ومن هذين التعریفین ندرك أن صاحب التعریف یضع في اعتباره الدین 
ال‌اوي » وهمل كلية الدیانات الوضعية . 

۱ - وقد حاول الرحوم فضيلة الدکتور دراز تقد تعریف مطول جهد 
في أن یستوعب في نظره أم ما يعنيه الدين فقال : « إن الدین هو الاعتقاد 
بوجود ذات أو ذوات غيبية علوية لما شعور واختبار » وها تصرف وتدییر 
لفون الى تعنی الانسان - اعتقاد من شأنه آن یبعث علی مناجاة تلك الذات 
السامية في رغبة ورهبة وقي خضوع وتجید " » . 

ولا يعدم العقب إيجاد ثغرات كثيرة في هذا التعریف على طوله كنسبة 
الشعور إلى الله » وقصر التصرف والتدبير على ما يعنى الانسان » والاكتفاء من 
رة الاعتقاد بمجرد المناجاة في رغبة ورهبة ء وكخلو هذا التعريف من المجال 
أو المظهر الاجتاعي والحضاري والحيوي الذي ينبغي أن يصوره الدين » کا أنه 
وقف على الدين السماوي . 

۴ - وربا كان تعريف فضيلته الآخر على وجازته وبساطته خیراً من 
التعريف السابق على طوله ومحاولة جعله مستوعباً . وهذا التعريف الوجز هو 
« الإيمان بذات امية جديرة بالطاعة والعبادة » وحبذا لو أضاف فضیلته إلى 
ذلك : والتصرف والسلوك بناء على مقتضيات هذا الإيمان فردياً واجتاعياً . 

حقاً لقد تنبه فضيلته إلى ضرورة التفرقة بين التدين وبين الدين في 
0 0ء إلى أن 


التعریفات القدمة فا تنظر إلى الجهة الأولى وهي الجهة التي ينظر فیها إلى 


(۱) د. مد دراز / الدين / ۵۲ [ ط دار القلم بالکویت ] . 


۳۳ 


الدین کا يبدو على معتنقیه . 
آما الجهة الأخرى الوضوعية الخارجية فيكن أن یعرف الدین فیها بأنه . 
۳ - « جلة النوامیس النظرية الق تحدد صفات تلك القوة الإلهية وجلة 
وواضح من هذا التعريف حتی في اقتصاره على! مجانب الخارجي الوضوعي 
یغفل جانباً هاماً من جوانب الشريعة فلا یذکر إلا جانب العبادة فقط على 
حين أن الشريعة تتضن وتشمل جوانب آخری کالقوانین الخاصة بختلف صور 
العاملات والعلاقات الفردية والأسرية والجماعية إلى جانب القوانین التعلقة 
بنظام القضاء والحكومة . 


وما یکن أن نقوله في ختام هذه التعریفات (» هو أن کل تعریف على 
حدة يحمل وجهاً أو أكثر من وجوه الصواب بصدد نقطة أو أكثر من تقاط 
الدين . وكل تعريف على حدة يشهد بنقص كل تعريف آخر على حدة » 
ويجمعها كلهاأنما لاتقدم صورة واضحة عن الشيء العرف ٠‏ وأا لاتغني شيا عن 
دراسة الدين في واقعة الحي وأفقه الرحب کا هو في الحياة . 


(۱) هناك تعريفات كثيرة ‏ عربية وغير عربية - يبرزكل تعريف منها وجهاً أو أكثر من وجوه 
الدين . ولكنها جمیعاً غير تامة . وغير متكافئة في إفراز السمات الخاصة والعامة إبرازاً کاملاً ۔ واقتراح 
برجسون ( منبعا الاخلاق والدين / ١١١‏ ) الخاص باستعراض المعاني ال ختلفة لكامة « دين » وترتيبها 
« في سا کا ترتب ألوان الطيف أو نغم الموسيقى . ليجد ( الإنان ) أنه في النطقة المتوسطة على 
بعد واحد من الطرفين ‏ عبادة آهة يتجه إليها بالدعاء » هذا الاقتراح لا يحل المشكلة مطلقاً وكل ما 
يؤدي إليه هو أن يوجه الأنظار إلى نقط أساسية في الدين » دون مراعاة الجانب الاجتاعي . 


۳۳ 


البحث الثاني 
« مُقَوَمَات الدّين » 

۱ العقیدة : ۰ 

إن كل الأديان بلا استثناء تفصح بشتى الطرق عن حقيقة لامناص من 
التسلم بها وعدم المحاجة فيها وهي أن الانسان لايقف ولا يمكنه أن يقف 
وحيداً في هذا العام . فهو في الواقع مرتبط من الناحية الحيوية الفعلية ء 
ومعقد من الناحية الواقعية بقوة أو بقوى داخل وخارج الطبيعة وا جتع . 
والانسان يشعر في قرارة نفسه - سواء أخفت الشعور أو جهر به أنه ليس 
المركز المتوحد للقوة الستقلة القادرة على الصود والوقوف وحيدة منفصلة عن 
هذا العالم . إن هذا الشعور لاینلت منه أعتى العتاة ولا أطغي الطغاة ء ولا 
أسمى ا حتلین لمراكز الجاه والسلطان مها بدا هذا الانسان في مثل هذا الجاه 
والسلطان الذي يشكل ستاراً رقيقاً سرعان ماتبتكه اطلوة أو الانفراد . 

ولقد تنبه كثير من المفكرين والفلاسفة إلى هذه الحقيقة ‏ حقيقة الشعور 
بعدم الکال المستغني عن الكون . والإحساس بالانتاء أو الحاجة إلى الاستکال 
حتى إن بعضهم قد أنماه محقاً « الشعور بالخلوقية » أو المفعولية. 
Creature - Feeling‏ . 

ولقد اسهد رودلف ا 0 من هذا الشعور نظريته في مدا 
التقدیس في کتابه القم « فكرة القدس » The Idea of the Holy‏ . ومن 
قبله لاحظ عاونا في القرنين الثاني والثالث من الهجرة ‏ الشامن والتاسع من 
الیلاد أن من الأمارات واللامح الواضحة ‏ خلوقیة الانسان وعدم استفنائه . 


۳ 


ودوام حاجته إلى من سواه على سائر الستویات ۰ تردد أنفاسه بين الشهیق 
والزفير » حتی لقد می بعض العاماء ذلك « بنفس الاضطرار » » أي النفس 
الذي یضطر إليه ا خلوق سواء كان إنساناً أو حيواناً . 

وقد يكون هناك أمارات كثيرة وملامح عدة تقثل في سائر ما يحتاج إليه 
الإنسان »ولكن اختيار الأنفاس بالذات إغا کان لسرعة تتابعها وعدم تصور 
الاستغناء عنها » وعدم القدرة على إخفائها أو حجبها ء ومن هنا كان هذا 
اللقب الذي منح إياها هذا العالم الجليل حين أطلق عليها أنفاس الاضطرار . 

ومن ثم تمضي المقولة عن الإنسان إذا ما سلك طريق الكبر والاستعلاء بأنه 
يعرض التناقض في أصرخ صورة وأقبح عنوان » حيث تنطق آنفاسه بالذل 
والاضطرار » وتنطق أفعاله وأغاط سلوكه بالدّل والاستکبار . وهو لم يسلك 
هذا السبیل - سبیل الكبر والاستعلاء ‏ إلا لخطأ في التصور » وغباء في الفهم 
حيث ظن أنه مستغن وهو في الحقيقة الفعلية غير ذلك وصدق الله العظم 
حيث يقول : < كلا إن الانسان ليطفى أن رآه استغنى » ”ا وتبدو الدقة 
التعبيرية في هذه الاية الكرية في كل لفظة فيها » فهي تشتل على تاكيد هذا 
الحم بوسائل كثيرة : بسبق كلا ء وبذكر أداتي التوكيد : إِنٌ واللام > وهي 
تورد لفظة لإ رآه 4 وهي تحمل معنى الظن وما قد يبدو لأول وهلة ولیس 
مانتج عن روية وثقة وتعيين › ثم هي تذكر موضوع الرؤية بضير الغائب 
دون ذكر النفس فلم تقل مثلاً « رأى نفسه » فيكون ذلك بعض التبرير وهي 
إلى جانب ذلك تستعمل اللفظ < استفنى > بدلاً من « اغتنى » أو « غی » 
مشعرة بذلك إلى جرد الآماني والتطلع والاستشراف والظن الخاطىء إلى غير 
ذلك من الروائع المستّدة من هذا النص الكري » والتي تنتهي إلى هذه الحقيقة 


(۱) سورة العلق ۱7 . 


۲۵ 


البسيطة والحاسمة القنعة وهي أن الطفیان لایکن أن يرد أو یصدر من 
الانسان السوي الذي یعرف حقيقة نفسه » وإنا ینبع من اختلال في التصور » 
وتزییف في الرؤية » وعوج في الفهم والسلوك . 

في هذه النقطة - نقطة عدم استغناء الانسان » واحساسه بالحاجة إلى 
غيره »وشعوره بالانقاء إلى قوة أو قوی خارجية ٠‏ وموقفه من الاعتاد على هذه 
القوة أو هذه القوی داخل اجتع وخارجه . وداخل الطبيعة وخارجها - نقول 
في هذه النقطة بالذات نجد الاطار أو ا حور الذي تدور عليه عقيدة الإنسان 
تصوراً وفکراً ء ثم نزوعاً وميلاً ثم فعلاً وسلو . 

وفي هذا الإطار نجد المدى الفسيح الذي يتسع للعديد من التصورات 
والاعتقادات التي قد تضم أدنى صور السذاجة الممثلة في تصورات البدائيين () 
في الاعتاد على القوى المنبشة في القبيلة أو في ا جتع أو في الطبيعة إلى جانب 
أسمى التصورات الممثلة في الاعتقاد في قوة القوى ومسبب الأسباب الذي بيده 
مقاليد كل شيء وإليه يرجع الأمر كله بدءاً ونهاية ء أصلاً ومصيراً . 


ومعنى ذلك أن سائر التصورات والاعتقادات التي تضنتها الديانات 
الوضعية . والتصورات أو الحقائق التي تضنتها الديانات السماوية یکن أن تجد 
الأرض المشتركة في ا جال النفسي للإنسان بما هو إنسان . ولقد نبهنا في غير 
هذا الموضع إلى أن العقائد الساذجة مها بدت جاسية فانها لاتصور بحال نقطة 
انطلاق الدين على هذا الکوکب ‏ بل الأحرى أن يعتقد أن مثل هذه العقائد 


. انظر كتابنا الإسلام بين الأديان / ۱۸۰ وما بعدها فيا يتعلق بتصورات البدائيين للإله‎ )۱( 
: وقارن‎ 
J. ۷۵۲۱۵۸۵۵۲۰ The Gods of Prehistoric man (ed and trans. from the German ed. 1957 Ne- . 
w York 1960 


۳۹ 
والتصورات التدينة إن هي إلا آمارات انتکاس وتدهور ء وذلك على أبسط 
الفروض . 

فاذا ما فحصنا هذه الصور البدائية )١‏ الساذجة والسرفة في التدني 
وال هبوط ؛ ألفينا الکثیر منها لایعبر حقيقة عن موضوع الاعتقاد الحقيقي ء 
وإغا هو جرد رمز اکتسب القداسة لابجك ذاته وخصائصه الجوهرية » وإنا 
اکتسب هذه القداسة » وذلك الاعتقاد باعتبار صلة سرية بينه وبين موضوع 
الاعتقاد الحقيقي . 

فقطمه الج كلا أن اة الضعيقة آو ليران لها غندها راه ا 
للتقديس أو الاعتقاد عند جماعة ما ء لايحملنا ذلك على التسرع في الحم بأن 
مثل هذا الاعتقاد وهذا التقديس إغا يصور الحقيقة الفطرية النقية لدى هؤلاء 
المعتقدين ء وسنرى وراء ذلك فكرة أخرى أو مبدأ آخر يتجاوز حدود هذا 
العالم احسوس إذا يوصف بالغيبي أو اللانہائي . 

فلا يعقل مثلاً أن ينحت الإنسان حجراً ء أو يصنع شيئاً بيده ثم يعتقد 
في نفس الوقت أن هذا الحجر وهذا المصنوع يعلوه ويحكه ويخضعه ويدبر 
آمره » ويسير حياته » ويفرض عليه عبادته » لأن صفات الحجر من البداهة 
والعفوية ماتنفي ذلك . 


ومع ذلك فقد وجدنا عبدة للأحجار والأشجار والحيوان والأطيار 


(۱) يذهب بعض الباحثين إلى تقدير البدء في مثل هذه التصورات منذ ما يقرب من مائة ألف سنة 
عند ظهور الفط الاناني المعروف في الاصطلاح باليندرثاليرس ۱۱6۵۳۵07۵10 » ویستبصدون أن 
يكون عند النط الأدنى المروف البید کانترویس ۱0025 211662208 ونعتقد أن ذلك لا يعدو مستوى 
التخمين وإن کان تخمیناً يحاول أن يستند إلى بعض الشواهد » ولكنها غير كافية . أضف ,الى ذلك أن 
هذا الرأي متأثر بنظرية التطور وقد عرفت ما عليها . 


۳۷ 
والظواهر الفلكية أو الكونية » فهل ما نجده یتناقض مع ماسقناه سلفاً ؟ كلا 
فالحقيقة أن هذه العبودات لم تکتسب قداسة لذاتہا ء ولا يكن أن تشبع 
حاجة الانسان مها كانت درجة بدائیته وحدها وإفا العقول أن هذه الاشیاء 
قد اتخذت رموزاً أو عناوین أو واجهات محسوسة لقوة غير مرئية أو قوة غيبية 
یشعر الانسان بروعتها وهیبتها وأثرها ولکنه لایراها . والانسان ميّال بحم 
طبیعته إلى أن يقنع با حسوس الموس الشاهد الذي يقرع حواسه ویفجا 
واقعه . وما جاءت الأدیان السماوية الا لتصحح وجهة الانسان في عقيدته 
وعبادته إلى له لاکن أن يحصره حد أو حيزء أو يقيده حس أو عقل » ولقد 
كان ذلك أصعب الدروس على الإطلاق هذه الدروس التي علّها الأنبياء 
والمرسلون لأقوامهم . 
إن مسألة الوجود الإلهي لم تستغرق من الأديان جھداً أو وقتاً أو مساحة 
وإفا الذي عنيت به الأديان النقية إنما هو ترشيد الإنسان وهدايته إلى الفكر 
الصحيح والاعتقاد اللائق بواهب الوجود الذي < لاتدركه الأبصار وهو 
يدرك الأبصار . 
وكثيراً ما تعثرت الشعوب مع أنبيائها ورسلها في هذه النقطة بالذات على 
اختلاف العصور والراحل فجهود [براهم الخليل ‏ عليه السلام - وجهود من 
تلاه من الأنبیاء - علیهم وعلی نبینا صلاة الله وسلامه - ترکزت في مجال 
العقيدة على التوحید والتتزیه في وقت واحد ء وبين الحين والاخر یطالعنا 
هولاء من أقوام الأنبياء بانحراف في التصور أو احراف في التثل أو انحراف في 
التوجه حتى بعد وضوح اليقين وكثرة الدروس ولمراس على عبادة الاله الواحد 
الذي ليس كثله شيء . 


. 0 / سورة الأنعام‎ )١( 


۳۸ 


وإذا كانت اليهودية من الدیانات التأخرة زماناً ‏ إذ م تأت بعدها إلا 
۔ المسيحية ثم الإسلام - فقد كان من المتصور بعد جهود أنبياء بني إسرائيل 
ابتداء من یعقوب إلى موسی عليه السلام ان يستوعب اليهود الدرس وألا 
یجدوا صعوبة في فهمه وتطبیقه » ولکنهم في الواقع وفي حياة موسی عليه 
السلام » أظهروا بلا شك عدم قناعتهم بعبادة من لايرون ولا ياسون ؛ ولذا 
نرام یسالون موسی کا يحكي القرآن أن يرهم الله جهرة "١‏ فاما ردعهم موسى 
عن مثل هذا الطلب . رجوه أن يجعل لهم شا يماثل آلهة القبائل التي کانوا 
يرون عليها ‏ وهي بالطبع تماثیل تحاي الإنسان حيناً » وتحاي الحيوان 
أحياناً . 


قال تعالى:< وجاوزنا ببني إسرائيل البحر فأتوا على قوم يعكفون 
على أصنام هم قالوا ياموسى اجعل لنا إهاً © هم آهة قال إنكم قوم تجھلون + 
إن هؤلاء متبرٌ ما هم فيه وباطل ماكانوا يعملون ٭ قال أغير الله آبفیک إهاً 
وهو فضلكم على العالمين . 

فنحن هنا أمام أناس يسامون ويؤمنون بالله ولاينكرون وجوده » بل 
يعتبرون أنفسهم أحباءه وخلصاءه لكنهم یریدون إما أن يروه » وإما أن 
يتخذوا له شعاراً أو رمزاً يطيفون به وغون إليه . 


وكذلك كان كفار مكة ومشركوها فقد كنوا يجيبون على السؤال ١‏ من 


(۱) ويرى بعض العاماء أن سوال موسی ربّه الرؤية إفا كان يتعلق هذا الأمر ولعله أراد بذلك أن 
يقنع قومه بعدم إمكانها في الدنيا لقصور في الإنسان . 

(۲) الأعراف ۸ - ۱۰۰ . وقد كانت القبائل التي أراد اليهود أن يحاكوها في عبادة آفتها من 
الكنعانيين على أصح الأقوال . انظر ابن كثير / ٦٤/٢‏ وما بعدها . 


۳۹ 


خلق السموات والأرض ؟  "١‏ بقوهم : الله ء فإذا قيل هم : وما دمم 
تعتقدون بأن خالق السموات والارض هو الله فلم تعبدون هذه الأصنام من 
دونه ؟ قالوا  :‏ مانعبدهم إلا ليقربونا إلى الله زلفی . 

فالفريقان من كفار مكة ومن اليهود يخطئون في الفهم وف التصور وفي 
العبادة » لكنهم لاينكرون وجود الله ولا أثره في الكون . 

ويقع في نفس نطاق الانحراف العقدي والفكري تأليه الانسان أو الخلط 
بينه وبين الاله على سبيل الحلول أو الاتحاد وهو انحراف لايخرج عن مجال 
الاتجاه إلى انحسوس ال اموس لعدم القناعة بالغیب اللامرئي واللاپائي . حتى 
الديانات الوضعية التي قامت على ثنائية الاعتقاد لانعدم فيها أثر الخيط 
التوحيدي الأصلي الذي يلتقي مع الفطرة » وإن كان يحتاج في تحريره إلى 
هداية ربّانية في رسالة نبوية . 


إن هذه الثنائية المتصورة في مثل هذه الأديان كلمانوية والمزدكية . سواء 
كانت هذه الثنائية متثلة في النور والظامة ء أو في الخير والشر ‏ هذه الثنائية 
تنتهي منطقیاً > وبناء على التفصيلات المذكورة في هاتين الديانتين إلى الاقرار 
بوحدانية الأصل . أي بجعل |حداها هي الأساس الثابت الباقي ال حیط المهمن » 
بینا الأخرى تعتبر عارضة ماتلبث أن تبيد إن عاجلاً وإن آجلاً . ويتضح من 
التحليل الصفات المقحمة على المبدأ الثاني . 


والذي أوقع هاتين الديانتين ونظيراتها من ديانات في مثل هذا التعمدد هو 
(۱) انظر القرآن الكريم في مواضع عدة مثلاً : العنکبوت / ٦٦ء‏ ۱۳ ؛ لقان / ۲۵ ؛ الزمر / ۳۸؛ 


الزخرف / ٩‏ ... إلخ . 
(۲) الزمر / ۳ . 


۳۰ 


النظرة الساذجة إلى ظواهر الکون وأحداثه » فاما وجد أنها ختلفة متباينة 
تکاد تقع تحت نوع من الازدواج التضاد ء کالنور والظامة والخير والشر والحلو 
والر واللیل والنهار والصحة والرض والغنی والفقر والحياة والموت والسمادة 
والشقاء والفرح والترح » وغير ذلك من التضادات ء ظنت خطأ أن تکون 
الأنواع النسجمة التشاهة تحت إله واحد كالخير والحلو والنهار والصحة والغنى 
والحياة والسعادة والفرح » بیفا تکون الأنواع الضادة الأخری تحت إله آخر 
لکنه كا يقال من الدرجة الثانية . 

إن مثل هذه العقلیات قد وجدت صعوبة في التسلم بنسبة هذه الاشیاء 
التضادة إلى إله واحد 7 وهي صعوبة تذکرنا با وقع فيه أفلاطون نفسه 
نتیجة لثل هذه اللاحظة فأفلاطون حين أعلن ‏ واعلانه في هذا صواب ‏ أن 
الله سبحانه خير وحق وجمال يصدر منه كل خير وحق وجمال » ثم تأمل ما 
حوله ما يعج به العام من صور الشر والقبح والباطل ظن خطأ أن هذا العام 
على ما هو عليه لاکن أن يصدر عن الله مباشرة ء بل لابد أن يكون هناك 
عام آخر من الخير والحق والمجال صدر عن الله مباشرة وهو ما آسماه بعالم 
الثل . 


(۱) ولهذا نجد حرص القرآن الكريم على تأكيد نسبة هذا الازدواج في الآثار والأعمال إلى فعل الله 
سبحانه وتقديره فهو يخرج الحي من الميت ويخرج الميت من الحي . ويعز ويذل ٠‏ ويؤني الك 
وینزع الملك من يشاء ء وهو الذي أضحك وأبكى وأمات وأحيا ٠‏ ویبسط الرزق لمن يشاء ويقدره 
على من يشاء وهو الذي خلق الليل والنهار وجعل الظامات والنور . وهكذا يمضي القرآن الكريم 
ليزيل ما عسى أن يكون قد لحق الأذهان من لبس إزاء هذه الحقيقة وتأمل مثلاً قوله تعالى يخبر 
نبيه بأن يعم الناس عن رہم « نبىء عبادي أني أنا الففور الرحيم وأن عذابي هو العذاب الأليم » 
( الحجر / 5؛ ) وهذا هو کال التوحيد الذي يحققه الاسلام في معتنقيه . 


۳۲٢ 


آما هذا العالم الحسي فليس الا ظلاً أو شبحاً أو مسخاً قیئاً هذا العام 
الأعلى 7 .. 

وکذلك تعثرت عقلية أفلوطين الإسكندري أمام الكثرة والوفرة التي یعج 
بها العام وکان يعتقد كأسلافه خطأ أن الواحد لایصدر عنه الا واحد » ولذا 
تصور وساطة العقول العشرة فيا هو معروف من نظریته في الفیض 
والصدور » تلك النظرية التي اراد بها أن یشرح علية الخلق وكيفية صدور 
كل هذه الكثرة عن الواحد الأحد» وهو هذه النظرية قد أخل حقيقة بتفزیه 
الله وانفراده بالأمر والخلق ء من حیث آراد البالغة في تنزهه ۱ . 

وربا كان على عکس هوّلاء ماما آرسطو فقد راد آن ینفرد بتنزیه الله 
تنزياً لا نظير له في زعمه » فاتخذ طریقاً سلبیاً يابعاد ونفي کل الصفات عن 
الله سبحانه حتی انتهی إلى التعطیل وما یترتب عليه ما لایلیق به -عز شأنه » 
لق اکتفی بالاقرار بکونه سبحانه الملة الوق أو السبب الاول: او اظرك 
الذي لایتحرك "ا وأنکر صلته بالعام لعدم لياقة ذلك بتنزيههء فتردی في أسوأ 
ما فر منه : ( ومن لم يجمل الله له نوراً فما له من نور » ۰ 

والخلاصة في هذه الفقرة أن إحساس الإنسان بالقصور وعدم الکال 
والاستغناء » والشعور بالانتاء أو الاعتاد على مبدأ أعلى يتجاوز حدود الطبيعة 
- هذا الشعور مها کان غامضاً ومهها بدت صور كثيرة تخفيه أو تحجبه يظل 


(۲) انظر للمؤلف / دراسات فلسفية وأخلاقية / ۱۱۳ وما بعدها . 

(۱) انظر لامؤلف في الفلفة دراسة ونصوص / ۸۱٩‏ وما بعدها وقارن له أيضاً تأملات في الفلسفة 
الإسلامية / 10 . 

(۲) أنظر برتراندرسل / تاريخ الفلسفة الغربية / ۱۰۹/۱ وما بعدها ؛ يوسف كرم / تاریخ 
الفلسفة اليونانية . 


۳۳ 
هو النبع الأصلي » والخلفية الأساسية للدین وللتدین معا وهذا ماقد یعرف 
بالجبلة أو الفطرة وقد بحثنا في هذا الکتاب موضوع العلاقة بين الدین 

والغريزة فليرجع إليه القارىء في ضوء هذه الفقرة . 

ولا ينبغي أن يفهم أحد أن ما أسلفنا في هذه الفقرة یه تبریراً أو 
اعتذاراً لصور الانحرافات الممثلة في الوثنية على اختلاف درجاتها ومناحیھا ء 
وإفا هو مسوق لتأكيد هذه الفكرة التي خلاصتها أن الدين ‏ بعنى الاعتقاد 
بحاجة الإنسان إلى قوة أو کائن أعلى ‏ إفا يحيا مع الإنسان وينبثق من عين 
وجوده » وان وجدت صور مختلفة لهذا الاعتقاد فبحک الظروف والأحداث 
والبيئات » وان الاديان السماوية لم تأت في العقيدة إلا با يتفق مع الیل 
الأصلي أو الفطرة الخالصة . 

ولعل أحسم الأدلة في ذلك ما نلاحظه من أن اللاحدة أنفسهم ‏ وم 
ينكرون حقيقة الإله لايدّعون ولا يمكن أن يدّعوا أنهم أو فريقاً منهم قد کان 
لم نصيب في خلق العام أو تدبير أموره وتصريف أحداثه . 

حتى هؤلاء الذين ادعوا الألوهية ‏ کفرعون والفروذ مثلاً ‏ لم ينسبوا إلى 
أنفسهم خلق هذا العام أو تدبيره وما نراه من إدعاء الفروذ قدرته على الإحياء 
والإماتة في جدله مع ابراهم ء لم ينسحب على العالم إیجادا واعداما؛ وإنما قصد 
به مجرد القدرة على إصدار الامر بإعدام هذا والعفو عن ذاك بعد أن صدر عليه 
حك الإعدام وهذا قد يعتبر إحياء بعنی تجوزي غاية في التجوز لأنه لم هت 
حقيقة حتى يقال إنه يكن أن بحييه . 

إن هذه الملاحظات تتعاضد لتؤكد ماسبق أن قلناه في مواضع متعددة أن 
السماء قد سبقت الأرض في تعلم الإنسان وإرشاده إلى عقيدة تجد بذورها 
النقية في نفس الانسان » وکا تمثلت رحمة الله في إنزال الماء إلى الأرض الهامدة 


۳۳ 


لتهتز وتربو ء قثلت رجته أيضاً في إنزال الكامة المضيئة التى أحيت خامد 
الجذوة في نفس هذا الإنسان . 

فإن وجدت بعد ذلك تيارات متضاربة من جحد وإنكار أو علو واستكبار 
أو هبوط وانحراف عن السار » فا ذلك إلا لردة وانتکاسة انتابت الانسان في 
مسيرته في الحياة 5 


وإذن فالعقيدة في إله أو قوة فاعلة مؤثرة تتعالى وتسمو على الكون 
والطبيعة جزء حيوي يشكل الأساس لكل دين على وجه الأرض » سواء أكان 
في حالة بدائية أو في حالة متطورة » وبذلك لايمكن الموافقة على آراء أعلام 
المدرسة الاجتاعية الفرنسية وبخاصة أميل دوركايم ورينان المتعلقة بجذف مبداً 
أو فكرة الألوهية من الدين وعدم اعتبارها مقوما ضروریا في تشكيله 
وتكوينه » بحجة وجود أديان خالية من هذه الفكرة أو غير معنية بها 
كالبوذية والجانيية والكونفوشسية () . 

إن هذه الأديان في نظر هؤلاء تقوم على نظام أخلاقي خال من التأليه 
لأي كائن . وهم يزعمون أن الذين یؤھون بوذا أو جينا يعتبرون خارجين على 
أصل دينهم الحقيقي القديم 9" . 

الصحيح أن يقال مع كثير من النقاد والدارسين للأديان إنه ليست هناك 
جماعة إنسانية ظهرت وعاشت ثم مضت دون تفكير في مبدأ الإنسان ومصيره 
وفي تعليل ظواهر الكون وأحداثه » ودون اعتقاد ما ۔ حقاً أو باطلاً - تصور 
به القوة التي تخضع ها سائر الظواهر في نشأتها . 
(۱) انظر الرحوم الدکتور دراز / الدين / 17١‏ وما بعدها . 


)٢(‏ انظر للؤلف الإسلام بين الأديان / البوذية بين المسيحية والإسلام / مبحث هل تعترف البوذية 
اله ۲٣/‏ وما بعدها ۰ 


۳ 


والأديان التي ذکرها دورکام ومن لف لفه لاتشذ عن هذه القاعدة › إذ 
الواقع أنها بدأت كأفاط تأملية أو فلسفات إنسانية وأخلاقية وم يطلق عليها 
اسم الدين إلا منذ دخلتها فكرة التأليه ) . 

يضاف إلى ذلك أن خلو هذه الأديان في مراحلها الأولى من تحديد صفات 
الإله ورسم العلاقة بينه وبين خلقه لم يكن راجعاً إلى إهدار هذه الفكرة » 
وإفا كان راجعاً إلى تركيز أصحاها على رسم المناهج للتخلص من هذا العام 
المادي » فحصرت نفسها في دائرة الإنسان والسيطرة على قواه ورغائبه النفسية 
وبالرغم من ذلك فإن ادف النهائي في مثل هذه الأديان لم يكن جرد 
التلاشي بالانسان والوصول به إلى العدم بل الوصول به إلى مرجعه الأصلي » 
ومن الصفات المأثورة لهذا الصدر لانَعْدم رؤية الخيوط التي تربط بينها وبين 
ما يوازي فكرة الألوهية ء بدليل أنه في المراحل المتأخرة نوعاً ما هذه الأديان 
حين رست المناهج للاتصال والتقرب من هذه القوة الإلهية لم يجد أهلها 
صعوبة في تقبل البدا - مبدا الالوهية الذي تصوروه في مؤسسي هذه الديانات 
أحياناً أو فیا يتصل بهم من مبادیء . ۱ 

إن بوذا() حیفا سئل عن خالق هذا الکون أو عن قضية الخلق بصورة 
عامة أجاب في اقتضاب أنه ليس لديه وقت ليفصل القول في ذلك لأنه 


: انظر‎ )۲( 
E. Conze, Budhism, its essence and development, pp. 41 ۰ 
: وقارن‎ 
A. L. Basham the Background of Buddhism, p. 3 . 
: قارن أيضاً‎ 


E. Conze & others, Buddisties sekts through the ages, .م‎ 94. 


To 


مصروف إلى ما هو أم في نظره وهو كيفية کین الانسان من التخلص من 
التعاسة والشقاء وضرب لذلك مثلاً بقوله إن من أصابه سهم في بدنه لايجلس 
ليبحث عمن أطلق السهم ولا ما صنع هذا السهم ولا می أطلق وافا هته أن 
يعمل على إخراج السهم وتخليص الضحية منه() . لکن هذا القول لايعنى 
تكذيباً بالإله أو بالخضوع لقوته قدر ما يعنى انشغال بوذا بمشكلة الإنسان 
وتعاسته في نظره والعمل على تخليصه من عجلة الیلاد کا يزع . 

إن وا حين 3 بی 0 التلامذة الذين کنو ينصتون إليه لم 0 أنه 
بر ا کت وحياً 0 يدع 
قداسة لأقواله أو إعجازاً لآرائه بل إن الأتباع هم الذين أكسبوا أقواله هذه 
القداسة ثم مالبثوا أن أكسبوه ‏ بدناً وروحاً ‏ صفة الألوهية ورسموا الطقوس 
ونظموا الشعاثر وفرضوا الیارسات من أجل اضفاء الصورة الدينية التامة علی 
هذا النظام الفلسفي () . 
(۱) ويؤكد بعض الباحثین عدم تعرض بوذا للبحث في الألوهية بسلب أو إيجاب وأن مذهبه 
إصلاحي اجتاعي أكثر منهديني؛ لکن الهم هو رأي بعضهم بأن ما روي من عبارات عن بوذا في 
مطلع أمره إفا كانت في أثناء حيرته وهو منهمك في الأدغال والأحراش هام على وجهه طالب 
للحقيقة -والذهب لايؤخذ من قول المفكر عند حيرته ولا من عبارة تكفف عنه » بل المذهب ما 
يستقر عليه الشخص ويتجه إليه ويدعو الناس لاعتناقه » وم يدع أحد أن ذلك كان جزءاً من آرائه 
انظر الشيخ عمد أبو زهرة / الديانات القدیة / ۷۰ . 
(۲) على أن هناك من الباحثين من يؤكد أن الطريقة العظمى في البوذية قد بنت ميثولوجيا 
ضخمة للكائنات الإلحية » وحتى الطريقة الصغرى . بل يذهب إلى أن « كل صور البوذية ونظمها 
تقر بوجود قوى قاهرة فوق الطبيعة فالكتب المقدسة القديمة تتحدث عن إله أعلى «براهما » يرعى 
الكون . 

انظر : 


A. L. Basham, the Background of Buddhism, 2. 3 . 


۳۹ 


بل إننا قد أشرنا في غير هذا الوضع إلى أن مثل هذه الأديان الوضعية ۸ 
تعدم الاقتباس والاستداد من سائر الديانات السماوية ء في صورة الأثارات 
والبقايا من التعالم المتوارثة التي ضربت في القدم حتى تنوسي مصدرها 
ا حقیقی . 

إن ذلك یظهر بصورة واضحة عند تأمل حال العالم من الناحية الدينية 
في زمن ابراهم الخليل عليه السلام » سواء كان ذلك بناء على الكتابات 
اليهودية أوالمسيحية أو التاريخ العام » أو كان ذلك بناء على ماورد هذا 
الفتات اليب الستدق الا ين سے مه الكت الاو یه الفح 
القرآن الكريم ولذلك تفصيل يضيق عنه المقام وللشهرستاني كلام جيد في هذا 
البات: 

وإذا كانت العقيدة في إله أو قوة عليا خفية مريدة مدبرة ۔ وراء كل 
حساب وتقدیر ۔ عنصراً أساسياً في کل دين مها بدت صوره الرمزية التدنية 
نتيجة الانتکاس أو التدهور کا أشرنا » فان من اللاحظ أيضاً أن هذه الذات 
أو القوة تنال من أهلها أو بعبارة أصح ‏ العتقدین فيها ‏ أسمى صور التقديس 
وأروع صور الخشية » وأعمق صور الخضوع والعبادة . 

إلا نا يجب أن ننبه إلى الخطأ الذي يقع فيه بعض الدارسين من ابتغوا 
منهج الدرسة الاجتاعية الفرنسية ء وبخاصة کا رسمه دوركايم بالنسبة للتقديس 
بخاصة وبالنسبة للتصور الكلي للدين بعامة . 

لقد قصر هؤلاء فكرة التقديس على الجانب السلبي وهو تحريم الامس أو 
النيل أو مقارفة أو تناول أو نشدان الدنو من الشيء القدس . وكأن كامة 
مقدس عند هؤلاء لاتعني إلا كامة محرّم ( تابو 180 ) مع أنه ليس من 


۲۷ 


الضروري أن يكون النع من لس شيء دليلاً على تقدیسه » بل قد يكون على 
العكس من ذلك تماماً ء دليلاً على رجسه أو دناءته أو استقذاره . كالدم والميتة 
وما إلى ذلك . 


أما بالنسبة للتصور الكلي للدين بصورة عامة من منظور تلك المدرسة 
فيرجع الخطأ فيه إلى تصور انبشاق أو تمثل أو نشأة الدين » مُعرباً عن كل 
حى جنونية حماسية يثيرها ا جتع أو ا ماعة الصاخبة حين تنطلق غرائزها 
وعواطفها بلا حدود في غمار الإباحية . إن العواطف والشاعر تعتبر بلا جدال 
عنصراً مصاحباً للمارسات الدينية وهي التي تحفظ للأداء الديني حرارته 
وحيويته » فانطلاق المجاعة في بناء دار للعبادة أو أداء شعيرة من الشعائر 
يكون في العادة مصحوباً بشحنة هائلة من الشاعر والماس » لکن لايمكن أن 
تتخذ بعض الصورة الاستثنائية في حياة الماعة في لحظاتها النادرة مقياساً 
صحيحاً للحياة الدينية » لاسها وهذه الدرسة ترى أن الدين يسيطر على كل 
.شيء في حياة ا ماعات الفطرية أو البدائية کا يذكر دورکام . والغريب أن 
دور كيم هذا يخالف المنهج الذي رسمه بنفسه ؛ فتصور الحالة الطبيعية جماعة 
من الماعات ينبغي أن يكون بناء على تتبعه مثل هذه الحالة واستخلاصها من 
سلوك معظم أفرادها في معظم الأوقات والأمكنة التي يوجدون فيها. 
ودورکایم م يفعل ذلك » بل الس الظاهرة الدينية عند بعض الشعوب 
البدائية في حالة نادرة استثنائية ظهرت فيها حالة التشنج والمستريا الإباحية 
فاستخلص من ذلك نتيجته الخاطئة في منبع الدين ومصدره › إذ كيف يصح 
هذا التطبيق الجزئي البتور مع التسلم بسيطرة الدين على جميع جوانب حياة 
هؤلاء الناس ؟ ۱(۷ . 


(۱) انظر الدكتور ممد عبد الله دراز / الدین / ۱٥١‏ وما بعدها . 


۳۸ 
إن قانون الحالات الثلاث باعتباره عور التطور البغري لدى الدرسة 
الفرنسية قد لعب دوراً بارزاً في التأثير على نتائج الدراسة في منهج هذه 
المدرسة مع خطأ هذا القانون على الأقل فيا يتصل بنشأة الدين أو تطوره › 
ولو كان من الصحيح أن البشرية قد جاوزت الرحلة الدينية باعتبارها تنقي 
إلى المرحلة الخرافية أو الأسطورية ما اضطرت المدرسة نفسها إلى هذه 
الحاولات اليائسة لصياغة دين عقلي (۱)یواکب الرحلة الحضارية المعاصرة وهي 
المرحلة العامية التي تمثل قة التطور في زعمها ء ولا وجدنا شواهد هذه المراحل 
الثلاث الزعومة ممثلة معاً في حياتنا المعاصرة حيث يوجد الدين وتوجد 
الفلسفة والیتافیزیقا کا يوجد العم »ولم يستطع العم أن يسد مسد الطرفين 

الأخرين :ولا يكن أن مد هذا ال 


تصحيح فكر التقديس والمقدس : 

إن التقديس الحقيقي المستقرأ من الأديان بصورة عامة ‏ وف الأديان 
الكبرى بصورة خاصة یتضمن جانبين أو زاويتين يشكلان معاً دائرة التقديس 
آحدها سلبي والآخر إيجابي » ويقصد بالسلبي إبعاد کافة الصفات والأعمال التي 
تنال من كال الشيء المقدس أو تبدي أي نقص أو عيب فيه . وهذا ما عرف 
ف الأديان السماوية بالتنزيه والتسامي Transcendentalism‏ ۰ أما الجانب 
الإيجابي ففيه تذكر صفات الکال وا لال وا مال الإيجابية . وقد كان هذان 
الجانبان مجال جدال وحوار عنيف بين عاماء سائر الأديان تقريباً من حيث 
إرادة التوازن بين السلب والإيجاب أو التنزيه والتشبيه » وهي مشكلة بارزة 
لدى عاماء الثيولوجي أو اللاهوت أو علم الكلام في الإسلام » وهي ليست 
مشكلة بالنسبة لامصدر الأصلي للدين السماوي . 


(۱) انظر لامؤلف في الفلسفة والأخلاق « مبحث الأسطورة والفكر ال جرد / ٤١‏ وما بعدها » . 


۳۹ 


ولعل آدق ميزان في هذا الصدد على وجازته ووضوحه وقرب تناوله 
وحسن تأتيه هو ماورد في فوله تعالى < لیس كثله ثيء وهو المميع 
البصیر > ١‏ فقد نزه نفسه بصورة كلية عامة ردعت کل الظنون والاوهام ء 
وحقق صدر الاية هذا الفرض بنجاح تام » لکن الاية م تسترسل في السلب کا 
فعل اخطکون.» بل سک من صفات الکال مايقید الم والاخاطةني کل 
مقیاس . فلم توم بالسلب إمكان التلاشي والعدم ءولم توم بالإيجاب التشبيه 
والعئیل » لأن ذلك قد رفض قدما ى صدر الآية . 


وإذن ففكرة « التابو » أو التحرم لاتكفي وحدها لتأكيد مب دا 
التقدیس , کا أن فكرة تهيج الشاعر أو اندلاع العواطف وتفجر اماس 
لاتكفي لتشخیص أو تحدید معام الدين . إن تجرید الفهوم الديني من 
الروحية والامية يعتبر آمراً خطيراً للغاية لانه يؤدي ببساطة إلى اعتبار ظواهر 
كثيرة من الدین وهي ليست منه بحال . وکا تندر بعض الباحثين : لو كان 
ا ماس الجنوني المثل في العقل الجمعي أو في حضور الجماعة هو الامارة الميزة 
للدين في فجر نشأته لكان مشاهدو أو مشجعو الكرة يمارسون في الواقع نشاطاً 
دينياً ء ولأضحى كل اجتاع يتخلله الهناف والتصفيق اجتاعاً دينياً » وهذا 
لايقول به عاقل . إن الربط بین الفوغائية والتشنج وبين الدين يعتبر امتهاناً 
لأقدس ما حظي به الإنسان » کا يعتبر استعلاء وإعلاء کاذباً وإدعاء باطلاً 
وغروراً مضیعاً بفط من العقلية التي كبلتها مرامم الحضارة في صورة مايدعى 
بالبحث العامي » ولكن بنهج خاطىء ۰ وفرضية أشد خطأ . 

إن هذا الفرور قد ترجم عنه أوجست كونت نفسه في تصنيفة للعلوم 
حيث زع أنه لايحق للعقلية البشرية مهما كانت في أي عصر تال لعصره أن 


. ۱۱ سورة الشورى آية‎ )١( 


٠ 
تفكر في أن تبحث خارج الدائرة التي رسها كونت نفسه للعلوم ۷ء وكأفا‎ 
أوق مفاتيحها جيعاً . وبطبيعة ا حال سخر التاريخ من مثل هذه الآراء ء‎ 
وتكشفت للبشرية علوم وأبعاد ما حام حولما عقل كونت » والغريب أن‎ 

تظهر بواكير هذه العلوم والأبعاد في حياة كونت نفسه . 


الشريعة : 
إذا كان مبدأ الإله أو العقيدة هي الأساس الذي تبني عليه الأديان في 
جاها الفكري والنفي ‏ فان الشريعة بعناها العام تعتبر العنصر الآخر الذي 
يدخل في صم التكوين الديني وهي جملة القواعد والقوانين التي تحدد طريقة 
عبادة الإله من خلال نصوص مقدسة شفهية أو مكتوبة » ومن خلال مارسات 
عملية يقصد ہا التدريب العملي على هذه الكيفية من وكل إليه أمر إنشاء 
الدين أو إبلاغه کا في الأديان السماوية . وبعبارة موجزة إذا كانت العقيدة 
یترجھا الفكر والتصور » فان الشريعة تترجم الوقف والعلاقة التي يفترض أن 
تكون بين العابد والعبود بناء على تعالم الاله أو من وكل إليه البلاغ أو من 

اضطلع بالإنشاء والتأسيس في الديانات الوضعية () . 


(۱) انظر الدكتور مود قاسم / النطق الحديث ومناهج البحث ء مبحث تصنيف العلوم » ط دار 
العارف بالقاهرة . 
(۲) الواقع أنه لا يكن من الناحية التاريخية توثيق النصوص النسوبة إلى المؤسس الأصلي بحال من 
الاحوال نظراً لصعوبات كثيرة تتصل باللفة الأصلية وما عسى أن یکون قد أصابها من تغير عبر 
اللغات واللهجات ا ختلفة ء کا تتصل بالطريقة التي اتبعت في الرواية والنقل ثم الكتابة والتسجيل ء 
ويزداد الأمر صعوبة كاما ضربنا في أعماق القدم . وهذا ما حدا بالدارسين أن يفهموا من العبارة 
« قال بوذا مثلاً ء إن البوذية تقول » بمعنى أنه وان لم یوثق بصحة نسبة هذا القول بعينه إلى بوذا 
فهو ينسب على الأقل إلى البوذية ككل . 

بل إن الدراسات النقدية للأديان السماویة التي سبقت الإسلام قد أثبتت تأخر تسجيل نصوصها 
القدسة ما أفسح ا جال لوقوع التحريف والتبدیل . ويمكن أن نقول باطمئنان أن جیع الكتب التي - 


ا 


٤١ 


اح الك لالطو واا ونتائن الا ااك الاک وه 
والمندوبة والستحبة بهيئاتها وأوقاتها وما تتضنه من نصوص توقيفية أو عبارات 
تعلهية ليس للتابع مجاوزجا أو تعديلها . 

أما في الأديان السماوية الأولی فیا قبل اليهودية فيلاحظ العناية والتركيز 
على إصلاح وتصحيح ودع العقيدة الخالصة مع اليسير من التشريعات التعلقة 
با ينظم حياة الانسان مع معبوده » وشيء بقدر الحاجة فيا يتصل بتنظم 
حياته مع الآخرين . وذلك أمر مفهوم من درجة التطور الحضاري () التي 
وصل الیها من أرسل الیهم الني ومن أق للم الدین . وقد تتضن تشریعات 
العبادة آموراً تعبدية توقيفية لا جال للفهم العقلی ها » ومثل هذه التشريعات 
قصد بها اختبار الوقف الانساني من التسلم والطاعة إيانأ بالغيب الذي يعد 
عنصراً جوهریاً في حقيقة كل دين حقٗ ء وهذا مایفرق الدین تماماً من النظم 
العقلية الوضعية . ولو سك الاتباع بضرورة فهم كل صغيرة وكبيرة من 
تشریعات دینهم قبل أن یقوموا بتطبیقها لکانوا بذلك عابدین لعقوهم 
وأفكارم ولیسوا عابدین لله سبحانه . صحیح أن كثيراً من هذه الأمور 
التعبدية يكن أن يتامس ها الحكة بفضل اجتهاد العاماء وتضافر بجوم 
وتأملهم » لکن ذلك ليس آمراً تتوقف عليه الطاعة . 

وينبغي ألا يساء فهم هذه النقطة فيظن مثلاً أن الدين يحتوي بالضرورة 


وكل إلى البشر الحافظة عليها لم تسلم من التحريف . على حين أن الکتاب القدس الوحيد الذي 


بريء من هذا إغا هو القرآن وذلك لأن الذي تولى حفظه وحایته هو الله المهين على الزسان والمكان 
والإنسان . 

)0 وينبغي ألا يفهم من تناسب التشريع السماوي مع حالة من أنزل التشريع من أجلهم هم م 
مصدر هذا التشريع کا يود بعض النکرین للادیان السماوية أن یثبتوا ء اذ شتان بين أن تقول إن 
التشريع الماوي المعين يلبي حاجة الناس وبين أن يقال إنه منبثق من هؤلاء الناس . 


۲ 


على اللامعقول واللامفهوم » وأنه بذلك لابد أن یناقض الاحکام والوازین 
العقلية . فهذا الظن كاذب على الاقل بالسبة للادیان السماوية في صفائها 
ونقائها . بل الراد في هذا القام أن يقال إنه مادامت قد قامت براهین صدق 
المبلّغ ۳ من النطقي التسلم بکل ما جاء به دون انتظار لصدور حك العقل 
فیا كلف من من عبادة أو طاعة ء وإلا نقضنا الأساس نفسه وسحبنا ثقة كنا قد 
أوليناها للرسول المبلّغ » ثم إن الدين الحق لايأتي با يتناقض أساساً مع أحكام 
العقل السلم > وإفا قد يأتي با يتجاوز حدود العقل » وشتان بين الموقفين . 

إن القوانین والتشریعات التي تعالج الفروض والواجبات التعلقة با بين 
العابد والعبود یکن أن يسمى بقسم العبادات التي تتنوع في هيئاتها ونظمها 
وصورها ومكوناتها » آما القوانین التي تنظم العلاقة بين البشر فهي تقع تحت 
العاملات » والی جانب ذلك توجد تلك القوانين التصلة بالحدود والعقوبات 
وهي تتعلق بأنواع الجزاء اختلفة القدرة لذنوب ول جرام حدودة والقسمان 
الأخيران یدلان دلالة قاطعة على عناية الأديان بصلاح ا جع وسلامه وأمنه 
وهي آمور ضرورية لرفاهيته وتقدمه » على حين یکون القسم الأول 
( العبادات ) متولیا شان الصلاح النفسي والروحي والبدني للفرد واعداده 
إعداداً طیبا لتحسن مشارکته في الحياة الاجقاعية والسياسية والاقتصادية التي 
هي في النهاية عماد الحضارة والسلام . 
النص المقدس : 

إن كل مایتعلق بالعقيدة أو بالعبادة أو بالمعاملة أو بالحدود ‏ وان شئت 
الا خسار قلت النقيدة:والعريعة عا کل الأخلاق ب مؤدى من خلال 


نصوص مقدسة بقداسة مصدرها بالنسبة لنفوس معتنقي الدين . 


t۳ 


وقد يستوي موقف التقديس هذه النصوص في سائر الأديان سماوية أو 
وضعیة » وإن كانت مبررات التقديس بالنسبة للأولى أوضح منها في الثانية » 
لکن ذلك لاینع من صحة الحم بأن التقديس ينال سائر النصوص التفق 
70 

ويلاحظ دارس الأديان أن آهلها قد بذلوا جهوداً جبارة في سبيل احافظة 
على هذه النصوص ‏ والحيلولة دون إقحام أو إضافة أي شيء إليها » وبالرغ 
من هذه الجهود فإنها جميعاً لاتستطيع أن تقطع بفلاحها ونجاحها في مهمتها , 
إذ م يحل ذلك تاماً دون وقوع التحريف بالحذف أو الإضافة أو التبدیل » 
فد کنخ راما ل جد الد مت عؤلاء الذي كانوا ئرتون عل 
حراسة الدين » فقد زین لكثير منهم أن يضيفوا أو يحذفوا ما رأوه يحقق هم 
غاية أو ينجز لهم مأرباً ء أو يرفع عنهم طائلة أو ملاماً . 

وربا ساعدهم على ذلك في الماضي آنهم كانوا يحتكرون حيازة هذه النصوص 
الدينية ء کا کانوا بحتکرون في الكثير من الأحيان قراءتها وتفسيرها . أضف 
إلى ذلك أن کثیراً من هذه النصوص المقدسة ظلت فترة غير قصيرة تتداول 
شناهاً قبل أن تظفر بالكتابة آو مل ویکننا آن نذکر أمثلة كثيرة لت 
النصوص القدسة التي ظلت زمناً طويلاً تتداول في دائرة ضيقة من القساوسة 
والکهان مشافهة » بل إن بعضها قد سجل من ذاكرة هولاء القساوسة 
والکهان . إن ذلك یعضده آمر آخر وهو أن العبادة ذاتہا كانت في الكثير من 
هذه الأديان لاتؤدى فرادى . کا لاتؤدى دون حضور الكاهن أو القسيس الذي 
من مهمته الوساطة في إيصال روح العبادة أو تقبلها لدي العبود ء ومن هنا 
تفتح الثغرات التي تنفذ منها الرغبات والمطامع . 


إن عامة الناس لم يكونوا يقتنون هذه النصوص بل ۸ يكن یسح هم 


٤٤ 


بتلاوتها أو تفسيرها ويبدو هذا النظام الطبقي الصارم في الديانات الهندية 
وبخاصة البرهمية والمندوکیة » حتى البوذية التي قامت متردة على هذا النظام 
الطبقي لم تسام من الوقوع في براثنه کا يتضح من طريقة الخلاص الكبرى » 
وطريقة الخلاص الصغرى . 

إن احتياج الرجل العادي إلى قس أو كاهن يُنْفْذ صلاته إلى العبود قد 
لعب دوراً خطیراً فیا وقع في مثل هذه الأديان من انحرافات متنوعة » 
وتحريفات مروعة وتأمل قوله تعالى : « يا أيها الذين آمنوا إن كثيراً من 
الأحبار والرهبان ليأكلون أموال الناس بالباطل ويصدون عن سبيل 
الله م ) تدرك مانعني في هذا الصدد . 

دالنکی عنقا أن تا أن فض هد التصوض: اه الل پش 
الديانات السماوية م تسم هي الأخرى من التحريف » على الرغ من أن هذه 
النصوص أنزلت من عند الله مكتوبة » كالتواراة المنزلة على سيدنا موسى عليه 
السلام . وخبر كتابة التوارة بيد الله سبحانه موجود في التراث اليهودي 
والاسلامي على السواء . ومع ذلك فلم تمض على وفاة موسى فترة طويلة حتى 
طويت حقائق » وزيدت أقوال حتى جاء عيسى عليه السلام وقد ظن اليهود 
أنه سيريحهم من صرامة أحكام التوراة ويأتيهم بتشريع مريح موسع فإذا 
بعيسى عليه السلام يعلن أنه ماجاء ليبطل الناموس ( أي التوراة ) وإفا جاء 
ليعيد إليها ماسلب منها من حق » ويزيل عنها ما أضيف إليها من باطل . 

إن التاريخ القديم لليهودية يؤكد أن نسخ التوراة قد كتبت بعد موسی 
عليه السلام بأكثر من قرن ونصف ومع ذلك فم تكن هناك إلا نسخ محدودة 


(۱) سورة التوبة / 56 . 


¢0 


متداولة بين ثلة قليلة من الحاخامات والکهان . ولم يكن الأمر کا هو الآن 
مثلاً في البيوت الإسلامية . حيث تجد في كل بيت إسلامي تقريباً نسخة من 
القرآن الکرم على الأقل » إلى جانب أنه لايستطيع أي مس أن يخطىء في 
القران تلاوة او كتابة دون أن يجد الالاف من الناس الذين يردونه إلى 
المع ای 

ومن هنا يقف الدارس الناقد مستوعباً هذه الحقيقة الواضحة وهي أنه قد 
كفل للقرآن من الظروف والفرص والضانات ما يستحيل معه أن يصيبه 
التبدیل » عق لو حاول عدد آن يتال نبخة أو تسا بالتحريت» لواجهته 
الملايين من النسخ في السطور واللایین من الأصوات من الصدور باعادة الحق 
إلى نصابه وتبرئة النص ما زیّف عليه . وقد تحدثنا عن الأسباب والقومات 
التي هيأت هذا الكتاب الكريم أن يظل کا أنزل على مد وأن تسر هذه حالة 
إلى يوم القيامة ولئن تعددت الأسباب والمقومات كتنزله منجاً » وتلاحق 
حفظه وتسجيله أولاً بأول ورعاية الخلفاء له وما إلى ذلك فإن الفضل الذي 
نبثقت منه كل هذه الأسباب والظروف واللابسات فا يرجع إلى منزله عز 
شأنه الذي قال عنه : « إنا حن نزلنا الذكر وإنا له لحافظون  ٠‏ ولاحظ 
أن هذه الآية نزلت في مكة لتدرك الاعجاز . 

إن هذه النصوص الدينية المقدسة تتنوع داخل الديانات وتتنوع إذا 
قورنت بنظيراتها في الأديان الماثلة . 

وللنقاد نظرات مختلفة ومواقف متباينة من هذه النصوص فهناك من 
النقاد من يغلب عليه الطابع اللغوي والنهج التحليلي للدلالات وتشقيق 


(۱) سورة ا حجر / ١‏ . 


٤٦ 


الألفاظ وتناسب الترادفات والنظائر والقارنة بين اللهجات وما يتبع ذلك من 
دراسات تنقي في الحقيقة إلى عل اللغة العام من جانب »وتنمی إلى عم اللغة 
التحليلي وعم الأصوات من جانب آخر . 

ومن النقاد من هو متأثر بالمعايير الفنية والأدبية بتامس أوجه الحسن في 
هذه النصوص مقارنة بغيرها داخل اللغة ذاتها ليصل إلى نتائج معينة من 
حيث تقديرها واحک عليها . ک أن هناك من النقاد من يركز اهتامه في 
الشحنة أو الطاقة أو الدفعة النفسية والشعورية التي تحملها هذه النصوص من 
أجل الوصول إلى قياس وجدان واضع هذه النصوص . وهؤلاء في الغالب هم 
أصحاب الطريقة النفسية التي أشرنا إليها في غير هذا الوضع ۱ء وقد نرى 
هؤلاء يخلطون بين النصوص التي تضها الديانات السماوية » والنصوص 
الوجوده في الديانات الوضعية . وقد يرى معظمهم بناء على هذا التحليل 
النفسي أن النصوص الموصوفة بأنها إلهية ليست في الواقع إلا رة اللاشعور 
الکلي Collective Unconciaosns‏ اټ ببساطة لایکنهم تصور أو تحليل 
مضون نص إطي . وم يظهرون ا جاملة حیفا يصفون الأنبياء والرسل 
بالصدق وف الوقت نفسه يؤكدون أن ما اتوا به إغا هو من قرارات نفوسهم 
الزكية » وقد هيء هم أم إا خاطبون من خارج » والغريب العجيب معا 
أهم یقارنون الأنبياء والنبوة بحالة أشبه بالجنون أو الاستبطان الذي فيه 
يشخص الإنسان ا جردات ویسمع أصوات هذه المشخصات التي خلقها وجدانه » 
والتي ليس فا وجود في الخارج . 

ويريد هؤلاء أن يقولوا إن النبي عندما يقول قال الله أو قال اللك 
فالحقيقة أنه یسمع هذا القول منبعشاً من أعمق أعماق نفسه » ونظراً لاغترابه 


(۱) انظر القسم الثاني / البحث الثاني من هذا الكتاب ص ۲۳۹ 


يف 


وبعده عن هذه الأعماق يخيل إليه أنه يسمع کائنات خارجية وليس الأمر 
كذلك في الواقع . 

وقد عرضنا لبعض آراء هؤلاء وناقشناها وأثبتنا فسادها وأسباب خطئها 
وذلك في الفصل الذي عقدناه لمعالجة الطريقة النفسية في دراسة الأديان . 

وقبل أن نبرح هذه النقطة لابد أن نذكر أنه قاما نجد نصا مقدّساً يتض: 
صراحة إعجازه وتحديه لماصري من أنزل عليه أو من أتى به کا نجد في القرآن 
الكريم ٠‏ إن هذا الإعجاز وهذا التحدي لايأتي إلينا عن طريق النقل 
والرواية والأخبار والسرد التاریخي ء بل إن التحدي والإعجاز يذكر صراحة 
في ثنايا آيات كثيرة من القرآن نفسه ما یجعل التحدي قائماً إلى الأبد . وقد 
مر الآن على إنزال القرآن ما يربو على خسة عشر قرناً دون أن يتقدم أديب 
أو شاعر أو عام أومفكر أو عبقري بشيء يدعي دنوه » بل مماثلته من القرآن 
الكريم . ومهها قيل من آراء حول حقيقة الإعجاز القرآني فان الحقيقة التي 
لايُارى فيها هي تحقق الإعجاز الفعلي لسائر قوى البشر ۔ والقرآن يضم إليهم 
الجن عن الإتيان بثل هذا القرآن جلة وتفصیلاً ٠”‏ أما وجوه الاعجاز فهي 
(۱) ورد في التراث الهندي عن « الفيدا » وهي أقدم کتب اند الدينية أنه ليس في كلام الناس ما 
پائلها في زع أهلها كا يذهب جاهيرم إلى أن البشر يعجزون عن أن يأتوا بمثلها . ويذكر البيروني 
أن خاصتهم يرون أنه في القدور الاتیان بثلها ولكنهم منوعون احتراماً لما . ويشبه أن يقول إنم 
مصروفون عن الإتيان بمثلها وهذا ما يعرف بمذهب الصرفة في الإعجاز وهو رأي تسرب إلى بعض 
الميئات في الحيط الإسلامي فذكرت أن العرب قد صرفهم الله عن الإتيان بشل القرآن » وإذن 
فالقرآن ليس بعجز في ذاته بل لن الله منع الناس من أن يأتوا بمثله وهو مذهب باطل دحضه كثير 
من العاماء بأدلة حاسمة .. ( انظر البيروني / تحقيق ما للهند من مقولة /۰ وانظر إعجاز القرآن 
للباقلاني / وقارن الشيخ أبو زهرة / الأديان القديمة / 0١‏ ) ورأينا أن القرآن الكريم نفسه يدحض 
هذا الرأي إذ لو صح أن الله قد صرف الناس عن الإتيان بمثل القرآن لا طلب إليهم أن يأتوا بمثله ثم 


بعشر سور م بسورة ثم بآية . 
)٢(‏ وذلك في قوله تعالى : « قل لئن اجتعت الجن والانس على أن يأتوا بمثل هذا القرآن لا يأتون 


£۸ 


في حد ذاتہا إعجاز مذهل ء نظراً لتجدد شواهدها واسترار تحققها عبر 
العصور » وفي التراث الإسلامي ثروة ضخمة حول الاعجاز القرآني في وجوهه 
التعددة الشاملة لکافة ا جالات البيانية والفكرية والتركيبية . 

إن هناك في سائر الأديان الوضعية والسماوية غير الإسلام نصوصاً مقدسة 
قد توصف في بيئتها بأوصاف جمالية وقد توضع في مكانة خاصة من حيث 
خصائصها البيانية ء لکن معظمها لايتجاوز النطاق الأدبي الإنساني وان كانت 
توضع في قته . ولعل ذلك للتسلم أولاً بأنها نتاج إنساني وان كانت محتوياتها 
في بعض الأحيان ثرة للإلهام الامي » ويدخل في هذا النطاق بلا شك 
الأدعية والابتهالات التي جأرت بها حناجر الرواد في هذه الديانات . 


إن قداسة هذه النصوص وما يماثلها قد يعني احترامها والإعجاب ہا 
وإخراجها إخراجاً لائقا بها من حيث الكتابة أو الطباعة > ا قد يعني تناوطا 
بالإكبار والخشية لكننا لانرى نصاً دينياً مقدساً تلقى ما تلقاه ويتلقاه القرآن 
الكريم من إجلال وإعزاز وتقدير من حيث المظهر ومن حيث الخبر 
والحقيقة » ویرسم القران الكريم نفسه على المؤمنين بخط هذا السلوك المفعم 
بالتكريم والاعزاز : فإذا قریء فعلى المؤمنين أن یستعوا إليه وينصتوا لتنالهم 
الرحمة ويحفهم الرضوان . وإذا كان لاحد أن يسه مکتوبا فلابد أن يكون 
طاهراً تامأ متخلصاً من حدثيه الأصغر والأكبر إذ أن القانون الإهي المفروض 
هو أنه $ لاهسه إلا المطهرون > کا لانجد کتاباً مقدساً في القديم أو في 
الحديث تلقى عناية من أتباعه کا تلقى هذا الكتاب الكريم من حيث دوام 
تلاوته والاهتام بتحريره وحفظه وتجويده وترتيله . 


بمثله ولو كان بعضهم ليعش ظھیراً > ( الاسراء / ۸۸ ) . 


۹ 


ویعتبر جرد التلاوة عبادة من آثرف العبادات لہا اتصال بحبل الله کا 
وصفه رسول الاسلام صلوات الله عليه کا تعتبر القمة الثالية الأخلاقية في تمثل 
آدابه ومکارمه ولذا حين وصف القرآن الكريم الرسول بل بانه على خلق 
عظم وسئلت زوج النی عائشة رضي الله عنها عن خلقه صلوات الله عليه 
قالت : « کان خلقه القرآن » . 

کا نلاحظ أن القرآن الكريم نفسه قد أنصف الکتب السماوية الأخرى 
وبين أن فيها افشدی والنور والرحمة !) وما ذلك إلا لاا من عند الله هي 
الأخرى » وإن كان القرآن مصدقاً لا فيها ومهيناً على سائرها لأن إليه يرد 
تصحيح وتحرير وتوثيق مافيها من حقائق » وإظهار ما عى أن يكون قد 
أغفل منها من بيان . 

واذا کانت التصوص القسة لا قٹل مشکلة بالسبة للادیان الوضعية » 
اللهم الا في تحرير واضعیها وتحریر حقيقة عباراا » فان النصوص القدسة في 
الدیانات السماوية قد مثلت من الوجهة التاريخية مشکلات كثيرة آثارها 
الخصوم والاصدقاء على السواء » وربا كانت آخطر هذه الشکلات حقيقة 
الکلام الا هي وعلاقته بالّه وبالبشر وقد وجد أّة السامین عنتاً وطرقت 
بعضهم ا حنة الالهة فيا یتعلق ہذہ النقطة ! 

وهي نقطة قدم القرآن أو خلقه ء بل قدم الکلام الامي عموماً وخلقه › 
ويكفي لتقدیر ضخامة هذه الشکلة أن تعلم أن عم الثيولوجي أو اللاهوت قد 
سمي في الاسلام عم الکلام متخذاً مشكلة الکلام أم مشاکله "۱ ۰ ویری بعض 
(۱) کقوله تعالی  :‏ ومن قبله کتاب مومی اماماً ورحمة > وقوله : < انا آنزلنا التوراة فیها هدئ 


ونور يحكم پا النبیون الذي آساموا > ( المائدة / ٤٤‏ ) . 


النقاد أن مسألة الکلام أو الكامة كانت من بين البذور التي أنبتت في الحقل 

السيحي عقيدة التجسد أو الحلول الإلمي » ولذلك تفصيل ومناقشة يضيق ہا 

صدر هذا البحث . ويمكن تامس عرض له في بعض كتبنا الأخرى وبخاصة 
من التراث الإسلامي الجزء الأول ٠(‏ . 


الوحي أو الإلهام والتأمل : 

إذ كانت النصوص القدسة من القومات الأساسية في كل دين إن لم تكن 
الأصل العام لما سواها من مقومات باعتبارها تحتوي على كل من العقيدة 
والشريعة والآداب والأخلاق وما یتصل بها من عادات وتقاليد ومواسم 
وأعياد ‏ إذا كانت النصوص ذا القام. فإن بحث كيفية صدور هذه النصوص 
ووسائل تبليغها ثم نقلها في بواكير الدين ثم قنوات وصوها عبر الأجيال يعتبر 
آمراً بالغ الأهمية . 

وإذا كنا قد صنفنا الأديان » تجاوزاً ء إلى صنفين: أديان سماوية » وأديان 
وضعية. فان من المناسب الآن أن نقدم كامة عن الطريقة التي صدرت ہا وفيها 
هده التضوصی المقدسة : 

ولقد اتفق الدارسون للادیان - ولاتفاقهم أساس مقبول - أن أهل 
الدیانات السماوية يرون أن الوحي الامي هو الوسيلة والطريقة التي تأدت ہا 
هذه النصوص . ولکن تصوير حقيقة الوحي وایضاح مفهوسه يختلف 
باختلاف أصل كل دين . فهناك من يرى أن الایحاء في بعض صوره لم يكن 
(۱) انظر أيضاً كتابنا الإسلام بين الأديان / ۱۹۲ ۰ حيث يؤكد ثراح السيحية أن مذهب الحلول کا 


طوره اللاهوتیون في الكنيية الشرقية على سا س فكرة اللوجس 108055 ( الكامة ) خير وسيلة 
لملاء‌مة والتوفیق بين فكرتي التنزیه والتشبیه . 


0۱ 


إلا منحاً ربانياً لنص مكتوب بيد الله نبياً أو رسولاً من رسل الله . وقد ورد 
في التوراة الق في أيدي اليهود اليوم في الاصحاح الحادي والشلائین من سفر 
الخروج أن موسى عليه السلام قد تلقى من الله لوحين قد کتبا « بإصبع 
الله » ۷۱ وقد وجد في تراثنا الإسلامي ما قد يشهد لصحة هذا الإخبار ولكن 
بعبارة نعتبرها أكثر ملاءمة وأدق أداء » وربا سك البعض با ورد في القرآن 
الكريم بشأن الألواح التي تلقاها موسی إذ يقول عز شأنه  :‏ وكتبنا له في 
الألواح من كل شيء موعظة وتفصيلاً لكل شيء » 7" ويشير إليها أيضاً عند 
ذكره لغضبة موسى من قومه ومن أخيه هارون من أجل عبادة العجل وعبر 
عن شدة هذا الغضب بعلامتین إلقائه الألواح ء وأخذه برأس أخيه يجره إليه 
قال تعالى  :‏ ولا رجع مومى إلى قومه غضبان أسفاً قال بشما خلفقوني 
من بعسدي . أعجلتم أمر ربكم وألقى الألواح وأخذ برأس أخيه يجره 
اليه ... > ۱ . 


وقد ورد عن الرسول مقر قوله « إن الله خلق آدم بيده وغرس الجنة بيده 


(۱) آية ٩‏ : بینا يرد فیها أيضاً أن مومی کتب التوراة ودفعها للكهنة . 

(۲) سورة الأعراف / ٠٤١‏ . ويرى ابن كثير أن الألواح كان فیها التوراة ولکنه ذکر رأياً آخر وهو 
أن هذه الألواح كانت قبل التوراة . انظر تفسير ابن كثير / ۲ / ۰۰ ( اختصار الصابوني ) على أنه 
قد ورد في القرآن الكريم فيا يتصل با أعطى لوی عليه السلام ألفاظ : صحف » ألواح » ثم لفظ 
التوراة ولم يقطع العاماء باتحاد هذه الثلاثة بمعنى عدها شيئاً واحداً ء أو تعددها واختلاف مضامینها 
هذا مع وضوح کون التوراة ذات صيغة تشريعية قانونية کا يدل اسمها وأما الألواح فکا تذكر 
الایات القرآنية تحوي الكثير من المواعظ والتفاصيل والله أعلم . إننا غيل إلى اعتبار التفاير في الأمماء 
تغاير في الذوات وفي الحتويات . وفي السنة النبوية ما يشير إلى أن التوراة نزلت مكتوبة بيد الله 
سبحانه » وهي التي أشار إليها القرآن في مواضع من الأحكام التي كان اليهود يريدون التخلص منها 
وكذلك في الإشارة إلى ذكر تضن التوراة آخباراً عن الرسول مد يله : و الذي يجدونه مکتوباً 
عندم في التوراة والانجیل ... > . 

(۲) الاعراف / ۱۵۰ . 


o 


وكتب التوراة بيده » وقد يعلل نزول التوراة مكتوبة بيد القدرة الإهية 
بزيادة الایشاق وإقامة الحجة على قوم مردوا على التبديل والتحريف ولي 
الالسنة وقد تم ذلك لضان سلامتها ‏ على الأقل مادام موسی عليه السلام 
حياً . على أن الأخبار تذكر أن موسی قد أودعها قبل وفاته عند يوشع وبعد 
وفاته قان نا اشعقت فنه السكة الأصلية ولعودة بش احزانها راتا سا 
تاريخ طويل لایسام من تساؤل ونقاش . 

والمهم أنا نجد أنفسنا في هذا المثال أمام نص يذكر أهله أنه كتب بيد الله 
وأنه كتب مرة واحدة ء وهذا القول لانجد لدينا ما ينفيه ولا مايقطع صراحة 
لصحته وذلك لأنه بالرغ من ورود کمة ‏ كتبنا ‏ في الآية الكريمة إلا أن ذلك 
لايمنع من التأويل یام تا من كت او ان مكو هناك ألواح معدودة نزلت 
مكتوبة . اللهم إلا إذا اعقدنا مع ذلك على الحديث النبوي بعد التأكد من صحته . 


والمتصور الذي قد تؤازره العادة ألا تکون التوراة كلها ۔ وهي مكتوبة 
على ألواح من الحجارة ‏ على هيئة من الضخامة والثقل بحيث لاينهض موسى 
بحملها . إن الساحة التي تحتلها الأسفار ا خسۃ الأولى من العهد القديم وهي 
مايطلق عليها التوراة في العرف اليهودي مساحة لابأس بها وهي تملأ مشات 
من الألواح الحجرية فهل کان موسی عليه السلام يحملها كلها في وقت واحد ؟ 
أم كان يحمل منها ما كانت تدعو الحاجة إليه والمناسبة ؟ ثم كيف وأين يضع 
موسى مابقي من هذه الألواح ؟ كل ذلك من الأمور التي لايستطيع النقاد أن 
تفای ننه 

إن السجل في القرآن الكريم أيضاً بالنسبة لوسی عليه السلام آنه کلم الله 


or 


وقد كامه الله تكلياً ء ويثبت القرآن بعض هذا الكلام المتبادل ومنه سؤال 
موسی ربه أن ينعم عليه بالرؤية . ومنه كذلك إخبار الله له بأنه لن يراه وما 
يتصل بذلك من زوايا القصة التي يذكرها القرآن الكريم » وكذلك تسجيل 
القرآن قول الله لموسى بأنه اصطفاه بالرسالة والكلام و قال يامومى نی 
اصطفيتك على الناس برسالاني وبكلامي فخذ ما آتيتك وكن من 
الشاكرين <٠‏ € . 

ويوجد في التراث اليهودي ما يشير إلى أن الوحي قد يكون عن طريق 
الرؤيا أوأع من ذلك ٠‏ وقد يؤيد بالآية ويعزز بالشال والرمز ولكنه في 
جميع الحالات جلي وحامم وقد دون أشعياء رؤيا واحدة في غضون أربعين 
عاماً من رسالته . وتلعب الرؤى والتنبؤات الستقبلية دوراً هاماً في تاریخ بني 
إسرائيل وتتسم تنبؤات كثيرة في هذا الصدد بطابع الوعيد والتحذير والإنذار 
بسوء العاقبة مثل تنب موسی وغيره من انبیاء ماقبل السبى ۱ . 

أما بالنسبة حتویات العهد القديم الشامل للتوراة وغيرها من الأسفار فع 
تأكيدات بعض اليهود بأصلها السماوي فان كثيراً من النقاد الكتابيين يؤكدون 
من الناحية الأخرى انعدام الكتب القدسة ء ثم أوجدها عزرا مرة أخرى 
بإلهام . ويذكر جان ملز الكاثوليي : أن أهل العم اتفقوا على أن نسخة 
التوراة الأصلية » وكذا نسخ العهد العتيق ضاعت من أيدي عسكر بختنصر › 


(۱) الأعراف / ٠٤١‏ وفي هذه السورة الكرية ( وفي نفس الحزب ) تجد حقيقة ا وار الذي دار بين 
موسی وربه عند طلبه الرؤية منه عز وجل . 
(۲) انظر في ذلك : الملوك / الأول / ۱۲ ؛ أشياء / ٩-۳۰‏ ۔ ١١‏ أرمياء ۱۸ ۰ حزقيال ۱۳ « التثنية 


. » ۲۱ ۸ 


كن 
ولا ظهرت نقوها الصحيحة بواسطة عزرا ضاعت تلك النقول أيضاً في حادثة 
أنقيوكين + 0 . 

وليس هنا بحث وثاقة الكتاب القدس تعهدية ‏ فلذلك موضع آخر من 
الجزء الثاني من هذا الكتاب الذي خصصناه لامقارنة بين أهم نقاط الديانتين 
اليهودية والمسيحية مع الإسلام . 

ولذلك نكتفي بذكر أن الأصل السماوي تتأكد ركائزه في عقيدة اليهود لا 
بالنسبة لجيع الأسفار التي حواها العهد القديم وبخاصة بعد الحركة النقدية 
الشاملة التي قام بها مؤرخو ونقاد المسيحية ء حتى عند ذكر الأصل الامي 
لبعض هذه الرسائل والاسفار ء با في ذلك ماتضنته الأناجيل التي تقع تحت 
العهد الجديد فإنه لايقصد إلى تأكيد أن الألفاظ والعبارات بالضرورة موحي 
بها لفیا » وإنما يشار إلى المعاني والأفكار مع عدم إنكار العنصر البشري في 
صوغ الفكر وكسوة المعاني بالألفاظ ء وتكاد فكرة هؤلاء المسيحيين حول هذه 
النقطة تشبه إلى حذ ما مايذكره بعض عمائنا عن الحديث القدسي » حيث 
يكون المعنى هیا واللفظ نبوياً مع فارق خطير وهو أن الذاكرة تلعب دور 
رئيسياً في هذا التراث باعتراف أعلام المسيحية . 


وموضوع حقيقة الوحي عند أهل الكتاب تتضح جميع جوانبه باستعراض 
عقيدتهم في النبوة والأنبياء » تلك العقيدة التي لاترتفع إلى المستوى الذي 
يعقده الاسلام . ھؤلاء الصفوة من الخلق صلوات الله وسلامه عليهم وسيتضح 
ذلك بإذن الله في الجزء الثاني من هذا الكتاب . 
(۱) راجع ما كتبه كل من كلينس إسكندر يانوسي ٠‏ وترقولين » وتهوملكت » أما جان ملز فيذكر 
النص الذي اقتبسناه في ص ۱۱۵ من كتابه الذي نشره في بلدة دربي سنه ۲٣۱۸م‏ 

[ انظر / الرحوم الشيخ رحة الله المندي / إظهار الحق / ۲۱۷ وما بعدها ] . 
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أما مبدأ الوحي بالنسبة للإسلام فان حقيقته مستدة من القرآن الکرم نفسه 
ومن السنة النبوية الصحيحة . فالقرآن الكرع يذ كر أغاطه بصورة واضحة وأما 
لک ازا یت سی فا مر تاره ال با امب مل السا ال د 
نفسه » وبذلك یکتسب الحديث عن الوحي وثاقة ل میا له من قبل . 

آما القرآن الکرم فتتحدث بعض آیاته عن أفاط الوحي وذلك في قوله 
تعالى : < ماکان لبشر أن يكامه الله الا وحياً أو من وراء حجاب أو یرسل 
رسولاً فيوحي بازنه ما يشاء إنه علم حکم . وكذلك آوحینا إليك روحاً 
من آمرنا . ما كنت تدري ما الکتاب ولا الإيمان ولکن جعلناه نوراً نہدی به 
من نشاء ء وإنك لتهدي إلى صراط مستقم م " . 

فالاول هو الالقاء في الروع . آمر النفث في الفؤاد ءوالشانی التکلم من 
وراء حجاب بحيث يسمع النداء الامي دون أن تری الذات العلية > والثالث 
إرسال ملك يبلغ عن الله ما يريد الإيحاء به إلى رسوله الأمين . ولعل الأول 
والثالث ها الفطان اللذان تفضل الله بها على رسوله مد بلي . فإننا نقرأ في 
السنة عبارة الرسول الكريم « ألقي في روعي » أو نفث روح القدس في نفسي 
ألخ » ؟ نقرأ إتيان جبريل الأمين للرسول الکرم مرة في هيئته الملائكية 
وأخرى في صورة بشرية وهي أيسرها جميعاً . وقد ورد عن النبي أيضاً أن 
الوحي كان يأتيه مثل صلصلة الجرس وهو أشد عليه لأن اللك يكون في 
هيكته الحقيقية وقد كان ذلك بيقين أول ما لقى الرسول الكريم عند نزول أول 
آيات القرآن الكريم من سورة العلق وقد سجلت كتب السيرة مالحق الرسول 
الرکم من تعب وجهد عقب هذا الوحي وما أثار في نفسه وقي زوجه من 
خوف ورهبة وارتياع کا هو مشهور. 


. ٩۲ » ۵۱ / الشورى‎ )۱( 


كم 


أما الرؤيا فقد كانت أول ما بدئى به صلوات الله عليه إذ كان لايرى 
رؤيا الا جاءت كفلق الصبح ۷ » لکن شیئاً من القرآن الكريم لم يأته عن 
طريق الرؤيا . وقد عدت الرؤيا جزءا من ستة وأربعين جزءأ من الوحي کا 
ذكر صلوات الله عليه . 

وسنتزيد الأمر تفصيلاً بالنسبة للمقومات الموضوعية في الإيحاء بالقرآن 
الكريم ليظهر للنصف أنه لا جال قط لامقارنة بين القرآن الكريم وغيره من 
الکتب السماوية في مجال الوحي . إذ ينفرد القرآن باانه يحمل بنفسه شواهد 
أصله الإلهي الخالص وتبرئه من أي أثر من آثار الخلوق . 

إذا فبداً الوحى والامام والرؤيا الواضحة تحدد الأصل في الكتب المقدسة 
بالنسبة للأديان السماوية » مع وجود بعض أوجه الخلاف حول حقيقة الوحي 
بين هذه الأديان لا من حيث الحقيقة ولكن من حيث الشرح والتفسير الذي 
تقدم به بعض أهل هذه الديانات » والا فالقرآن الكريم يذكر أنه هو الله 
يوحى إلى نبيه مد کا أوحى إلى الأنبياء من قبله : ل إنا أوحينا إليك 5 
أوحينا إلى نوح والنبيين من بعده ء وأوحينا إلى إبراهيم وإمماعيل وإسحاق 
ويعقوب والأسباط وعيمى وأيوب ويونس وهارون وسلهان وآتينا داود 
(۱) الواقع أن إرهاصات النبوة من الوضوعات المامة في مقارنة الأديان بصورة عامة . حتى تلك 
الأديان التي لا يدعى فيها نبوة بل يدعى تيز عبقري أو صفاء فطري وذكاء ذهني . والصعوبة التي 
قد تعتبر في أداء القارنة على وجهها العامي الأكل تتّثل في الحصول على مادة تاريخية مؤلفة 
لقصص الأنبياء ورؤساء الأديان . وقد حيكت الأساطير وأقحمت الروايات والأخبار في تواريخ 
هؤلاء الأعلام وقد لعبت الإسرائيليات دوراً خطيرا في هذا السبيل. واوقد حاک أصحاب الديانات 
الوضعية هؤلاء في كثير من المواضع . ولا لك الباحث من الوجهة العامية إلا الاقتصار على ما 
عضدته الشواهد وأيدته المصادرلا ال ختلفة زماناً ومکاناً ولغة - وهذا نادر بالقياس إلى هذا التراث 


الضخم الذي خلفه أهل تلك الديانات بحيث لم یمد هناك سبيل إلا عرض هذا التراث على القرآن 
الکرم باعتباره أوثق الكتب على الإطلاق . 


بوم 


زبورا . رسلا قد قصصناش عليك من قبل ورسلا لم نقصصهم عليك وكلّم 
الله موسى تكلياً 4 " . 
النصوص المقدسة في الديانات الوضعية : 

إذا كانت الديانات الوضعية تعنی في حقيقتها پا من وضع البشر سواء 
أكانوا أفرادا أو جماعات » إلا أن أتباعها لم يتركوا الفرصة في عصور متأخرة 
لادعاء قداسة هذه النصوص تفوق المستوى البشري على وجه الاطلاق » بل إن 
البفقن حاليك أن مراف انیم وادعی أصلها الإلمي » على الرغ من أن 
زعماء أو مؤسسوا مثل هذه الديانات م يدعوا ذلك إن تفصيل هذه الحقيقة 
يضيق عنه المقام ولكن يكفي أن نضرب الثل بالبوذية . 

فعلى الرغ من أنه ليس هناك اتفاق بين الهتین بدراستها حول التعلم 
والاقوال احاصة بوذا © بل أن الراق السائد الان هو آننا لانعرف - وربا لن 
نعرف - تلك التصالم الحقيقية لبوذا - على الرع من ذلك فإن أقرب الأقوال 
من الوجهة التاريخية أن بوذا كان ابن ملك أو رئيس غادر قصر أبيه ضائقاً 
بظاهر الترف والبذخ والنعمة ء ومطوفاً في الأرض متنقلاً من راهب إلى 
راهب بحثاً عن إجابة صريحة لهذا السؤال الذي حيره وأقض مضجعه وهو : 
لاذا يعاني الإنسان كل هذه الالام ؟ 

وکا تذكر أقرب الروايات.لقد جلس بوذا تحت شجرة بالقرب من مدينة 
جایا رون ذات يوم بعد أن كاد اليأس يدب إلى قلبه لعجزه عن العثور على 
إجابة مقنعة » وقرر ألا يبرح مكانه حتى يجد الحقيقة الضالة . وقد ظل 
جالساً فيا تذكره بعض الروايات طيلة تسعة وأربعين يوماً تأمل حتى 


. ۱۱۶ , ۱۱۳ النساء‎ )١( 


۵۸ 


انبکجت له القيقة 6 ینبلج فلق الصبح الین رکفت له الق الذي اوت 
وأرفاة : 


وعقب ذلك غادر مكانه وذهب إلى مدينة بنا 0 حيث وجد بعض رفاقه 
وألقى عليهم درسه الأول الذي يتضن الحقيقة التي تعتبر المذهب الأساسي لكل 
الفرق البوذية وهي القثلة فیا أسماه بوذا دوران عجلة 7 ( أي قانون 
تکرر الیلاد والموت The Dhamma - Cakka - Paraffana - Satta‏ ( 
وبناء على ذلك فنحن أمام إنسان شغلته تعاسة البشر وما 0 فخ ور 
وآلام وشيخوخه وهرم وموت وما تجري به عجلة الحياة من استرار هذه الالام 
وصور ذلك بالنسبة إليه مشكلة أراد أن يعرف أولاً سببها وثانياً حلها . وأخذ 
يعمل فكره ويقدح ذهنه في خلوة هادئة بعیداً عن صخب الحياة وضجيجها 
وأصر أن يلزم تأمله حتى تدي إلى الحل أو الإجابة المنشودة . 

إن من العسیر جداً القییز بين الحقيقة التارخيية وبين الأسطورة فيا يتصل 
ببوذا أو بتلاميذه وحوارییه ء العسير كذلك الاستیشاق من تعالهه الحقيقية 
ولكن النقطة الهامة التي تعنينا هنا هي أنه يقف موقف فيلسوف يتأمل وإن 
کان یشارك وجدانیا تعاسة اللاس وأنه عن طریق هذا التفکیر والتأمل اهتدی 
إلى إجابة على تساؤلاته فصاغها وعبر عنها ثم علها لرفاقه وتلامذته على أنها 
من حصاده العقلي ومن ثرة تفكيره ولم يدع لها أصلاً إهياً . 

لقد صيغت هذه التعالم وما أضيف إليها بعد ذلك شعراً ثم ادعى بعد ذلك 
بأن هذه الصياغة الشعرية من المعجزات التي لايستطاع محاكاتها أو الإتيان 
مثلها . ٍن هذا يؤكدة الأتباع مع أن الخطبة الأولى التي سجلت لبوذا - 
كانت النسبة صحيحة ‏ لاتخرج عن كونها حديثاً. سهلاً حدداً وموجزاً يعمد 
إلى ایصال الراد من أقرب السبل وأوضحها دون خصائص جالية باهرة ا 


0۹ 


يزع . ونحن لاندعی معرفة بالسنسكريتية ولا باللهجة التي تحدث با بوذا ء 
ولكننا لم نر تأكيداً على أن مثل هذه الخطبة أو الدرس الأول تمثل إعجازاً من 
أي نوع للبشر » إننا لانجد ذلك إلا في مراحل متأخرة عندما صيغت تعالم 
الذهب وما أضيف إليها بلغة شعرية خلابة من بعض الأتباع أو الحواريين 
الذين أنسوا من أنفسهم القدرة البلاغية على الأداء ء ثم أضافوا عنصر الإلام نم 
الإيحاء کصدر لا يصوغون ؛ وهكذا نرى في هذا الشال أن النص المقدس في 
انبثاقه الأصلي نص عادي إنساني » كتب له بعد ذلك أن تعاد صياغته 
ووضعه في مستوى بلاغي يؤهله للحديث عن الإعجاز والتفوق وكأفا 
يقلداضحاتب الديانات الوضعية أو يستدون من الأثارات الباقية من تعالم 
الديانات السماویة عبر العصور . 

إننا قد نرى صنيع هؤلاء التلاميذ والأحباء اٹل صنيع الحواريين 
والتلامذة بعد القرن الأول من ميلاد السیح عليه السلام > حيث كثرت 
الأناجيل حتى بلغت في مطلع القرن الرابع كثرت حملت جمع الكنائس في 
نيقية إلى وضع حد لهذه الكثرة والاقتصار على أربعة منها فقط باعتبارها 
وحدها مؤثقة وإعدام ما عداها . وقد يكون الفرق أن هذه الأناجيل لم 
تكتب شعرأ ء وم يدع كاتبوها ها إعجازاً بلاغيا فهم يعترفون بأن الصياغة هم 
وان كانوا يذكرون أن معانيها أو تعالیها مستدة من المسيح عليه السلام . 

إن هذه النصوص الوضعية في الأديان التي تنقی إليها ربا اكتسبت 
قداستها من المضامين التي حوتها من الوجهة الأخلاقية أو النفسية أو السياسية 
کا نجد ذلك بصورة واضحة في نصوص الكنفوشوسية وستتاح لنا بإذن الله 
فرصة موسعة في معالجة النصوص القدسة في الأديان وخولات وظروف 
قداستها في الجزء الثاني من هذا الكتاب . 


غير أن من الهم قبل أن ننهي الحديث عن النص القدس الذي يحوى 
بطبيعتة اضول التعالم الدينية المتضنه للعقيدة وللقوانين التشريعية 
والأخلاقية وما يتصل بها في حياة الأتباع - من الهم ألا نتعجل برفض شيء 
من هذه النصوص » وألا نتسرع في الک عليها » بل لابد من معرفة رأي أهلها 
ولا > ثم فحص محتواها ثانياً فلعل منها ماکان مستداً حقيقة من مصادر تنقی 
بحم التبعیة أو الاستعارة من أصول إلمية کا أشرنا إلى ذلك مسبقاً . إننا نؤكد 
هذه النقطة لأنها تفسر لنا كثيراً من المواقف والنصوص التي قد تتفق مع ما 
نعرف من نصوص سماوية بناء على القواعد النقدية السلم بها بين الدارسين . 

« ما بقي من مقومات الدين » 

إن هناك أموراً كثيرة تدخل في تقويم الدين وتقدير أثره في الحياة وفي 
الحضارة ء يغفلها بعض الدارسين الذين يقصرون دراستهم على النصوص 
المكتوبة أو التراث انحرر » وهؤلاء درون جانبا هاماً يدخل بلا شك في 
تقدير المنجزات والاثار التي يسجلها الدين في حياة الناس » والطابع الحضاري 
الذي يطبع به تاريخهم ومسارهم . 

إنناحين رفضنا التعريفات التي قدمناها في الفصل الأول من هذا الكتاب 
أكدنا أن الدين معرض غني للحياة البشرية في علاقتها مع من تعبد » وف 
علاقتها البشریة أیضاً من أجل ذلك كانت دراسة المؤسسات والأبنية الدينية 
وسائر الفنون الشاملة للون وللصوت ولامادة وكذلك المواسم والمراسم والأعياد 
والأعلام وما يتصل بذلك ما ینم عن شخصية وطابع التدین . 

نقول إن دراسة كل هذه المظاهر والجوانب من الأهمية بمكان . فدراسة 
امیاکل والصادر والكنائس والمساجد والربط والزوايا والمدراس والبرات 


5١ 


والراکز واللابس وما يتصل بها أمر هام في الكشف عن الجهد الخلاق لهذا 
الدين أو ذاك . 

إننا نعتبر أن الدين الذي لايترك بصاته غل :دنيا الناس ولا یضیف لبنة 
في حضارتهم ولا يغير معاماً من معام حياتم ‏ نعتبر أن مثل هذا الدين غير 
جدير بالبحث أو الدراسة . إن مثل هذه الدراسة تفتح الباب على مصراعيه 
للنقارنة الثرية الى تصنع الشواهد تلو الشواهد على دحض حجج آصداء الدين 
في كل زمان ومكان . وإنا لنرجو الله سبحانه أن هيسء لنا من الوقت والجهد 
ما يمكننا من معالجة هذه الجوانب في الجزء الشالث من هذا الكتاب إن شاء 
الله . هذا الجزء با يحوى بذاته كفيل بالرد ا حامم على أولئك الذين اعتبروا 
الدين بصورة عامة أفيون الشعوب ‏ إذ سيظهر لهم هذا الجزء بالشواهد 
الواقعية الدامغة استحالة الوصول إلى الفط الحضاري الذي كانت توده البشرية 
ومازالت تسعى وراءه » لو لم يمد الدين يد الساعدة . إننا سنرى في هذا الجزء أنه 
إذا كان من الصحيح أن الإنسان في مختلف عصوره قد سخر معرفته لخدمة 
دينه » فان من الصحيح كذلك أن الدين قد أهم الانسان الكثير وشحذ من 
عزيمته ء ورفع من هته » وأعانه على تجاوز محدوديته وقصوره في مجالات لا 
تكاد تخطر ببال . 

انتا نرجو پدا الجزه الشالث أن یتأکد للانسان العاصر أن کنایاته 
الثلاث : العقل والوجدان والسلوك قد ظفرت برعاية قلا ظفرت بها من أي 
نشاط أو غط سوی الدین . 


۳ 


البحث الثالث 
الدین والغريرة () 

هل هناك مایسمی » بالغريزة الدينية » ؟9 

إن من الأهمية بمكان أن نعرف ما إذا كانت هناك غريزة محدودة » أو دافع 
معين » أو ميل مخصوص » يخدم الدين على وجه متفرد مقصور . هذا مع 
التسلم بادىء ذي بدء بأن هناك غرائز سيطر عليها الدين وأثارها . والإجابة 
عن السؤال السابق يكن أن تناس فى میادین ثلاثة : ميدان اللاهوت أو 
الثيولوجي ( عم الكلام في الإسلام ) ء وميدان عم النفس وهو فيا نرى 
الحقل التخصص القادر على الإجابة الصحيحة ء بشرط ألا همل الشواهد 
الأخرى التي قد توجد خارج نطاق بحثه ء والميدان الفلسفي . ومن 
الطبیمی أنه لايمكننا أن نوفي البحث حقه في تتبع الآراء العديدة في كل هذه 
الميادين » وإفا نشير إلى أم الآراء بصفة عامة » على أن نفصل القول بعض 
الشيء في الميدان النفسي لصلته الوثيقة بالظاهرة 6 موضع السوال ۳ 

آما في اللاهوت ( أو علم الكلام ) فتغلب الفكرة القائلة بوجود غريزة 
دينية او عل الاقل - بوجود استمداد أو فيل أو فطرة دينية + تحمل الانسان 
(۱) يختلف تعریف الغريزة باختلاف الدارس النفسية وربا کان أوجزها القول بأنها « الدافع احيوي 
الأصلي لنشاط الکائن الحي حفظاً لبقائه > وذلك بالاقبال على الام » والاحجام عن المنافي » . 

ومن حيث الجانب الميتافيزيقى للغريزة تركز البحث في الاضی على القية الواضحة للظاهرة 
كدليل على حكة الله سبحانه . وهذا الرأي يعبر عنه أمثال «م:نههم خير تعبیر إذ يقول : إني 
أنظر إلى الغريزة کا أنظر إلى مبدأ الجاذبية في الأجسام ؛ ذلك المبدأ الذي لا يكن تفسيره في ضوء 


أية صفات تقتع بها الأجسام ذاتها ء ولا في ضوء أية قوانين آلية » ولكنها ( الغريزة ) انطباع مباشر 
من ا حرك الأول والطاقة الإلمية الفعالة في الخلق ( 120 (The Spectator, No.‏ 
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على تكييف تجربته العامة في ضوء وجهة نظر دينية . وقد يستند اللاهوت 
إلى نصوص مقدسة تتعلق بفكرني الخلق والیثاق . کا يظهر ذلك بجلاء في كل 
من اليهودية والمسيحية والإسلام ٥١‏ . 

أما في الميدان النفسي فن ا یر أن نبدأ بهؤلاء الذين ينكرون إمكان وجود 
مثل هذه الغريزة الدينية » بحجة أن التسلم بها لا یکن الدفاع عنه › وکا 
يقول حدم ( إننا إذا قبلنا نظرية تطور الانسان عن بعض الصور الحيوانية 
الدينا ء فإننا مضطرون إلى أن نبحث عن أصل العواطف والبواعث الدينية في 
تلك الغرائز التي ليست في أصلها دينية بصورة محددة وقاطعة " ) . 

ومعنى ذلك أن هؤلاء يرون التسلم بالنظرية الداروينية من ألفها إلى 
يائها ء مما يتطلب ضرورة تامس أصول هذه الغريزة الدينية في حياة كائنات 
أدق من الانسان . وحتی الان یثبت صدق هنه النظريء ف اطلاقها 
وشوضا القتضي لانتقال نوع حيواني إلى نوع آخر ء وأن یکون واقعاً تحت 
جنسه . إن التطور مشاهد في كل أرجاء الحياة المادية والفكرية ء ولكن 
بحدود مرسومة لاتسمح باختلاط الأصول أو الأجناس أو الأنواع . 

ويظهر أن بعض هؤلاء المتحمسين للنظرية الداروينية » ولإثبات وجود 


غريزة دينية في نفس الوقت » قد حاول التوفيق بين الغرضين » فزع أنه 
(۱) توحي فكرة الميثاق الواردة في الكتب القدسة ( وبخاصة القرآن الكريم  )‏ بتفسير خاص ينيء - 
بسبق تعرف الخلائق على رہم في مرتبة وجودية تباین هذه الرتبة الخاصة بالحياة الدنیا (انظر 
تفصيل ذلك في كتابنا ( من التراث الإسلامي / ١‏ / ۱۸۷ وما بعدها ) وآية الميثاق هي رق ۱۷۱ من 
سو رة الأعراف . 
John Forbes. Inst Hist. of Theologyp. 302 (Y)‏ . 
وقارن : 
The Nature of Relig p. 99 .‏ 
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لاحظ على بعض الحيوان وجود بعض المظاهر الدالة على الإحساس بالذنب 
See 25‏ ء نتيجة لطرد بعض آفراد القطیۓ » التي ارتكبت خيانة أو 
خطأ يمس الماعة . وقد يفهم من هذا أن مثل هذا الاحساس - على فرض 
وجوده - یکن أن يعتبر الأصل الشاحب للغريزة الدينية . ولكن هذا 
الکاعق رف اتن ذلك أن دہ ها لاط اهر دفي مایم ال هن 
الأحوال . 

والواقع أنه لاتوجد معرفة أكيدة وحاسمة عن بعض المارسات الدينية بين 
الخلوقات الدنيا » تلك ال خلوقات التي يزع وجودها بين المرحله « الفردية » 
۔ إن صح هذا اللفظ - ومراحلة الإنسانية » على ماتقضي به نظرية التطور . 

وهذا الموقف المنكر لوجود مثل هذه الغريزة الدينية قد لايعتبر الانسان 
أكون رد يوان فاته كان غو من اواك وق یکین دل 
الرفض حاب وصحیحاً لو أن الانسان كان مجرد ذلك . 

ان الاشان کا عرفة بل کا كن معروفا منت الاق تین اکر من 
جرد حيوان » ومادام البحث عن أصول الغريزة الدينية فيه يصطدم 
بصعوبات ضخمة ترتبط با قبل التاريخ » ومادمنا لا غلك من أسباب 
البحث ماهدينا إلى رأي قاطع في تحديد ملكة خاصة أو وظيفة معينة ء فلا 
أقل فق ان دل واا الخاس بالعريزة الديسة اوه ال وال می شا 
إذا کان هناك على المستوى الإنساني ‏ مظهر لأية ميول خلقية ذات طبع 
سام تشبه الغرائز في خصائصها وتركيبها » وما إذا كانت هناك ردود أفعال 
تتساوى في نفس الدرجة مع هذه الميول . 

وإذا كان هناك من الباحثين من لا يوافق على وصف الإنسان بأنه « کائن 
ديني » فإن الكثرة منهم يوافقون على أنه « کائن أخلاقي » لديه غريزة 
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أخلاقية » بها يكون أحكامه ويعاني مشاعر من نوع خاص ء تدفعه إلى وجهة 
معينة من السلوك والعمل . وقد تكون هذه الميول مكتسبة عبر هذا العمر 
الطويل ء ولكنها متأصلة وثابتة بدرجة تدنيها فعلاً من طبيعة الغرائز . 
وسترى كيف يستند المثبتون « الغريزة الدينية » إلى الشهادة العملية التي 
أبداها التدینون عبر التاريخ . 


الثبتون للغريزة الدينية : 

مايزال هناك الجديد الذي يدنا به عاماء النفس بشأن الغرائز وتعدادھا ء 
بل ماتزال هناك اضافات عديدة متشابكة ء تكاد تجعل النفس الإنسانية فيضاً 
عارماً من الوجات المتداخلة التي يصعب تحديد بدئها ونهايتها , 6 أسهمت 
البحوث الخاصة بالشعور والشعور الباطن واللاشعور بنوعية في اتساع آفاق 
الدراسات النفسية بصورة مذهلة حقاً . 

وبالرم من كل هذه التفريعات ٠‏ وبالرغم من صعوبة تتبع النظريات 
العديدة الخاصة بتتبع مسار ما نسمية « الغريزة » وهدفها » فإنا نستطيع أن 
نتلقى درساً واضحاً لا حیص من فهمه والتسلم به ء وهو ضرورة الحاجة إلى 
مبدأ ديني أو أخلاقي لیضبط الانسان إذا أريد له ألا تكون نفسه مسرحاً 
للصراع ا حتدم والفوضى التعسة 

ويختلف تصنيف الباحثين في الغرائز بناء على عملها في مصلحة الفرد أو 
مصلحة النوع أو مصلحتها معاً ء کا يميزون بين الميول العامة التي تعتبر أصلاً 
وجذراً » وبين الأفاط الخاصة التي تتفرع عنها » وماهمنا في هذا الصدد 
نقطتان بارزتان : 


أولاهما : أن غرائز كثيرة برهنت على أا أكثر من غيرها حساسية بالنسبة 


۷ 

للدین ء ولذا كانت أكثر استجابة وطواعية وقد تختصر تلك الغرائز في أربعة 
ميول كبرى ينطوي تحتها غرائز فرعية كثيرة سلبية وإيجابية » وهذا الميول أو 
الغرائز الكبرى هي : إثبات الذات » ففي الذات أو إنكارها » الفضول أو 
حب الاستطلاع » ما يسمى بالعاطفة الرقيقة 6720108 062065 ويرى 
الباحثون أن هذه الغرائز المستجيبة للدين ء تتفرع تفريعات كثيرة من أبرزها 
مايتفرع عن الیل العام في إثبات الذات ‏ أو الاعتداد الذاتي في جانسه 
السلي . 

وعلی رأس ذلك غريزة الخطر التي یصاحبها الشعور بالخوف . ورد الفعل 
إما أن یکون امروب من ال خطر » وإما إخفاؤه » وإما عدم التحرك » وإما 
التهيج الإيجابي . وما يتصل بموضوعنا هو دخول عنصر الخوف في الدين - على 
رأي هؤلاء - بطريقتين : إيحائية عن طريق الوضوع الاهي » أو عن إله 
المعتقد الذي آمن به المؤمن العابد . وبيئية » بسبب الأمور المرعبة التي حلقت 
فوق الانسان ما جعله بلجاً إلى قوة علیا ۱ 

وقد يلس هوّلاء بعض العناصر الثيرة للخوف في الادیان عامة وبخاصة 
الدیانات السماوية الکبری في تأييد وجهة نظرم . 

فالدین في « العهد القدم » يعطي اسم « الخوف من الرب » کا تحتوي 
الديانة السيحية والديانة الاسلامية على عناصر کثيرة تبث الخوف في القلوب : 
تخل ھی اتمم تلم ا مار وس الات 
وهناك رؤية يوم الحساب وأهوال القيامة من سعير وأغلال ونكال » وما إلى 
ذلك من الصور الرهيبة . هذا فيا يختص بالطريقة الاولى الإيحائية . 

أما فيا يتصل بالطريقة الثانية ( الواقعة في الطبيعة ) فيرى هؤلاء أن 
الإنسان قد وضع بين قوى كبيرة تتجاوز حدود سيطرته ومقدرته ء فهناك 


A 
الطبيعة في حدما وثورتها وتهديداتها السترة بالبراكين والفيضانات والقحط‎ 
والجفاف » وهناك الوحش الكاسر » والعدو الماكر من بني البشر ء وهناك‎ 
اا مشاه یه ال تلوف وا تصان ان'الافتان تطبارةة الأعداء‎ 
من كل صوب ء وتلاحقه لتسلب منه كل عزيزء بل تخت مأساته بأن تفقده‎ 

الحياة ذاتها . 

وعلى ذلك فإن الإنسان قد رجا بالدين أن تقوى وسائله التي وضعتها 
الطبيعة بين يديه ء لكي يواجه مشاكله الخاصة في هذا الموقف المتجهم 
الخطير » وذلك بطرح نفسه في أحضان حماية إهية تتمتع بقدرة تفوق قوى 
الطبيعة المدمرة . وقد رجا من هذا الإله ء الذي یعقد عليه » أن يسخر تلك 
القوى ( التي من شأنها التدمير دون تمييز ) في خدمته بالحفاظ على كل ما هو 
مقدس أو عزيز لديه أو على الأقل ء أن يخص بعنايته ورعايته هؤلاء الذين 
یدینون أو يتمتعون باللقب الديني العظم « المؤمنون » . 

ويلاحظ على هذا الرأي أنه يسوي بين عناصر الإخافة في الأديان 
السماوية » وبین مصادر الاخافة فى القوی الطبيعية سواء انت مادية أو 
إنسانية » على ما بين الجانبين من فروق نعتبر أن من الهم استيعابها وفهمها 
فهرأ صحیحاً . 

إخافة الدين وإخافة الطبيعة 

إن الإخافة الناجمة من القوى الطبيعية تصدر دون تمييز » ودون سابق 
إنذار »> وهي بذاتها مجلبة للرعب الغشوم ء أما الإخافة العبر عنها في الأديان 
السماوية ء فهي بثابة تحذير وتنبيه من أجل الصلحة الغائبة للإنان وهي لا 
تعم الإنسان على إطلاقه . بل تتجه بتهديداتها إلى النحرف الذي يريد أن 
يفسد قانون الحياة ء کا أرادها مشرع هذه الأديان . 


۹۹ 


وبالإضافة إلى ذلك فان الاخافة الصادرة من الأديان السماوية هادفة › 
تبغي تصحيح السلوك » أو تجنب الوقوع في الأخطاء » وليست كذلك 
الإخافة الصادرة من القوى الطبيعية . ولذا نجد في كثير من الأحيان أن 
بعض النصوص الدينية التي تتضن الوعيد أو التهديد الذي يثير الخوف ٠‏ تليها 

باشرة نصوص أخرى مرغبة ومبشرة » بل قد نجد في النص الديني الواحد 
جاني الاخافة والطیاأنة . 

فالقرآن الكريم مثلاً يعرض هذه الصورة الرهيبة للشرکین ل ... الذین 
خسروا أنفسهم وأهلیهم یوم القيامة : ألا ذلك هو الخسران البین ‏ هم من 
فوقهم ظلل من النار ومن تحتهم ظلل » وینص القرآن على أن هذا ما 
يخيف العباد ل ... ذلك الذي يخوف الله به عباده ... > ولکنه یعقب ذلك 
مباشرة بدعوة العباد إلى التقوی لثلا یلقوا هذا المصيرء وهنا نحس نسم الحنان 
والرحمة < .. ياعباد فاتقون »4 ثم يتبع ذلك بالتبشير والترغيب فيقول 
+ والذين اجتنبوا الطاغوت ۲۲ أن يعبدوها وأنابوا إلى الله » هم البشرى » 
فبشر عباد ٭ الذين يستعون القول فيتبعون أحسنه . أولئك الذين هدام 
الله وأولئك هم أولو الألباب ‏ ا بل إن بعض النصوص القرآنية تبدأ بجانب 
الطبأنة مثل قوله تعالى : ١‏ نبيء عبادي أني أنا الففور الرحم ء وأن عذابي 
هو العذاب الأليم . 


(۱) الطاغوت من المادة طغى : للواحد وللجمع ؛ ويقال للشيطان والأصنام وكل ما عبد من دون 
الله وخصوصاً في هذا النص . 

(۲) الزمر / آیات ١6‏ - ۱۸ . ولا نعدم أمثلة كثيرة لذلك في الديانات الكبرى . 

(۲) الحجر / 1٩‏ ۰ ۰۰ . والواقع أن الدیانات الثلاث الکبری اليهودية والسيحية والاسلام . تتفاوت 
في نسبة وجود عناصر الاخافة » وذلك فیا يبدو تبعاً للحاجة الصلحية للناس حسب مقتضیات 
ظروفهم التباينة . 


ک يجب أن یلاحظ أيضاً أن الاخافة الدينية في معظم ا حالات تتعلق 
باحياة الستقبلة ء وكأنها بمثابة تنبیه أو تحذير من الوقوع في هذه الأخطاء » 
کا نضع نحن لافتات على الطریق تحذر الناس من حفر موجودة أو عقبات 
موضوعة ء حتی إذا تعلق الأمر ہذہ الحياة ووجدت دیدات تتصل بفقد العزیز 
من آعراضها » فان ذلك في الغالب یکون مسبوقاً بحاولات الاقناع افادیء 
بسوء عاقبة السلوك » موضغ الاعتراض » وكثيراً ماتواجه آنظال التدینین إلى 
عواقب السابقین والاتعاظ بها ء لیتجنبوا مثل مصير العصاة الفسدین . 

ويمكن أن يقال باختصار : إن الدیانات السماوية الکبری لا تعمد إلى 
الإخافة من أية ظاهرة كونية ء بل هي في صفائها تجاهد في تبديد كل خوف 
مما سوى الله » وكيف تثیر في الإنسان الخوف من الطبيعة وهي - فیا تقول 
هذه الأديان ‏ هبة الله للإنسان ؟ 

ولقد أدرك بعض الباحثين () المسيحيين قمة عنصر التخويف في الدين 
وفائدته في حمل بعض الناس على سلوك السبيل السوى » وهو يتساءل في 
إنكار عن مدى مسئولية التعالم اللينة والمستخفة عن تدهور ا حال بالنسبة 
لامواظبة علی الشعائر الدينية الارئوذكسية . أن هذا الان ق رآبه - قد أي 
من اعتبار عقاب الله وعذابه في مكانة ثانوية للفاية » لدرجة آها مسألة 
اضخت منسية اما > وملاحظة هذا الباحث صحيعة ال حد ما :ولکنها 
ليست تشخيصاً موضوعیاً للحالة التي یشکو منها . بل إننا نری أن الاسراف 
في الأعتاد على نظرية الفداء واخلاص والمشاركة في اللکوت فا كانت من أم 
الاسباب في شعور الاستخفاف بالذنوب والتهاون فیها . 


(۱) هوالد کتور دوجال 088۱ا ,0۳ . انظر : 
Animal life and 13۲۵۱۱682066, P. 312 ۰‏ 


نف 


والواقع أن النظرية القائلة بأن الخوف هو منبع الدين هي إحدى 
النظريات التي تنقي إلى ما يسمى « بالتفسير الذوق أو الجالي  »‏ -طاعه دەنا 
8 م ز]وز وهذه النظرية ترى أن التکالیف والمواظبة عليها هی الحيلة 
التي لجأ إليها الإنسان لي يحمي نفسه ضد الأخطار الحقيقية والمتخيلة دوقن 
اشتهر هذا الرأي « لوكريتس » وجدد القول به « هوبز » « وهيوم » کا أدعى 
« ماخ » أنه أعاد اكتشافه » وذلك عن طريق قصة العصفور الذي قدمه إليه 
ابنه الصغیر ء بعد أن سقط من عشه ء فربته أسرة ماخ » ودوّن ملاحظاته 
الخاصة حول تصرفات هذا العصفور في ظروف مختلفة » وما يتصل بوضوعنا 
أن ماخ يستنبط من ملاحظاته تشابه تصرف العصفور في الظلام بتصرفه هو 
أثناء الطفولة »:وبیت القمید هو أن الخوف: اصل للديانات 11 

ولا شك أن مثل هذه الآراء فا تنبع من الاعتقاد بأن أم عناص الدين 
من اختراع الإنسان وهذا ليس بصحيح في جميع الديانات بل ربا اقتصرت 
صحته على الديانات الوضعية . 


ومن النظريات التي تنقي إلى نفس المبداً الذوق في التفسیر » وتربط 


)١(‏ ربى ماخ ۸ العصفور ؛ ونا کا ينو الطير» ولكنه لاحظ بدء ظهور أعراض غريبة » حيث 
كان الطائر في النهار ودیعاً ء واثقاً » آمناً ؛ فإذا أقبل المساء تغیر سلوكه تدريجياً حتى أضحى خائفاً 
مذعوراً ء یلتس ارب إلى أي مكان في الحجرة » وخصوصاً أعلى الأمكنة حيث لا تناله يد . وإذا 
أظلم المكان تضاعف رعبه وهلعه وإذا دنا منه أحد انتفش ريشه وتوثب . وقد رأى ماخ أن هذا 
السلوك يدل على تسلح الطائر بغريزة مفيدة تناسبه » حيث لا يستبعد في الظروف العادية بالنسبة 
لهذا الطائر أن هاجمه عدو من ثعبان وغيره . ويواصل ماخ حديثه قائلاً : « إن هذا السلوك قد 
قوى لدي هذه الفكرة ؛ وهي أن الحاوف التي لاحظتها في طفولتي ‏ أثناء الظلام ؛ وف مخازن 
الفحم ‏ إفا كانت وراثية وليست مكتسبة » ولذلك كان الخوف أم الدين ۔ 
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الظاهرة الفرة بالشعور قبل کل شوء ء تلك النظرية التي نادی بها شیلر 
ماخر(۱) . 

إن ماخر یری أن الدین لیس مذهباً افق ا .ولس مذهبا 
أخلاقياً . ولکنه « شعور باللامتناهی » والامتلاء بالتبعية لهذا 
فتاهي وق بق أن ران ارف الذي سم نام لي رکش 
أنه اعتبر اسان اللامتناهي عن النفس مدعاة للامی والكابة وللوت وين 
آنا نری في ري ماخر خيطاً فكرياً واحداً ینظم الکائنات جيعاً ء ویربطها 
باللانهائي بحيث تعد هذه الکائنات أو الظواهر التعددة معارض أو صور لهذا 
اللامتناهي . « إننا نجده - کا یقول ماخر في كل مايحيا ویتحرك » في کل 
مو وکینونة » في کل عمل ومعاناة » « وإننا غلك الحياة ونعرفها عن طریق 
احساسنا الباشر ذا الوجود » وباللغة الدينية « نجد الله في الأشياء » واذا 
وجدناه ء عرفنا الحياة وملکناها لأننا ننظر به وفلك به » وهنا إلى جانب 
العنصر الشعوري نجد الطابع العرفاني أو الاداي » کا نامح دنواً إلى وحدة 
الوجود ء ولولا هذا العنصر الشعوري ء ولولا نص ماخر على فكرة احجاب 
لقطعنا بأن ما نراه هو « وحدة وجود » 20وزء ]م22 . 

وإذا كنا قد رأينا أن النظرية الأولى تعتبر أساس الدین هو الشعور 
بالخوف ورأينا أن النظرية الثشانية تعتبر الشعور بالاعقاد والتبعيسة 
للامتناهي أساساً ء فان هناك نظرية ثالشة ترى أنه مادام الأمر في أساس 
الدین مسألة شعور . فالشعور اللائق في هذا الصدد هو الشعور باب ء إن 
(۱) ويؤيده في ذلك نيليه 11616 ء الذي يرى أن أصول الدين من الوجهة النفسية هي : الإدراك 


الفطري في الإنسان الخاص بالسبيبة ؛ الشعور بالتبعية » الحدس باللانہائي ء الزهد في العالم . ( انظر 
جراد هر اعد والشريفة ۲7 ادا 
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الحب هو المعين الذي لاینضب في الحياة الدينية ؛ وهو الذي يفسر التضحیات 
والأعباء التي يتحملها المتدينون ومعنى ذلك أن الغريزة الدينية - على فرض 
التسلم بوجودها ‏ تتضن كل القومات التي تدفعها نحو الوجود الامي . 
وبذلك يكن تفسير هذه الفريزة على أنها صورة أصلية أو فطرية للحب . 
ويكثر أتباع هذه النظرية » وخصوصاً بين ذوي الميول الروحية » أو بين من 
قربت لديم الجوانب العاطفية من أرباب الفنون ء سواء كانوا فلاسفة أو لم 
يكونوا فأفلوطين ‏ مثلاً - يرى أن النفس مختلفة عن الله » ولكنها مع ذلك 
مسقدة منه » ولذا فهي بالضرورة تحبه » يقول أفلوطين : « كل نفس في ذاتها 
الطبيعية تحب الله »وترغب أن تكون متحدة معه ء على هيئة الخادمة ‏ حب 
اميل للجميل 0 م 

وکا يقول بعضهم ٢‏ « إن الرغبة الأولى للانسان هو أن يتشبه بالله , 
ولسنا غلك بالطبيعة من وسيلة إلى هذا إلا الب وفرته » فان ا خالفة أو 
العصية متناقضة تماما مع الحب الطبيعي الذي نكنه لله » ومن هذه الرغبة 
الأولى التشبه والحب - تأتي كل الالتزامات الدينية الأولى » . 


وتوجد أقوال كثيرة تشعر بضرورة الله للخلق وحاجتهم إليه بصرف النظر 
عن فكرة الرعاية المادية بالرزق والحفظ ء بل لإشباع العاطفة الدينية وإرضاء 
هذا الشعور فالقديس أوغسطين في دعائه يتحدث عن صوت إلهي يقول : 
« إنه قوت الناضج » کا نجد بعض الكتب الدينية تصف التجه إلى الله 
كالعطشان « في أرض وعرة جافة خالية من الماء »9 . 
(۱) تاسوعات ۷۱.9.9۰ Enned.‏ . 
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وسهل بن عبد الله التستري في الإسلام يجيب عن السوال : أي شيء 
القوت ؟ بقوله : الذكر الدائم . ويعيد السائل قائلاً : لل أسألك عن هذاء 
وإنما سألتك عن قوام النفس » فيقول التستري : يارجل ! لا تقوم الأشياء إلا 
باللہ » ويلح الرجل مرة أخرى قائلاً : لم أعن هذا ء سألتك عا لابد منه : 
فيقول : يافتى ! لابد من الله »() . 

ويقول بروفسور السكندر : « إن الميل إلى الله شهوة حقيقية في طبيعتنا 
الإنسانية لا تقل عن شهوتنا إلى الطعام » ويريد بذلك أن يشير إلى حدة 
وإلحاح عاطفة الحب نحو الله سبحانه وتعالى و إن كان قد خانه اللفظ 
» شهوة 6" وهو لفظ لايليق ف جانب ال لال والکال الإ هي : 

ويقول باحث آخر : « إن معرفة الله ضرورية للحياة الحقيقية ضرورة 
کت سس و رت 
بطر يقة ت ٹل إذا لت بض اتدریات الخاصة بال .إن القیاس هنا 
20۳ 
نہ ہو ری مہ و 1۳ 
ر بطبيعته میالاً إلى الانطلاق نحو مصدر روحه » ومبعث هن کا ور ون ان 
هذا هو الأساس العقول الذي يشرح التجربة الدينية برمتها ء والتجربة 
(۱) نفس المرجع 40 وما بعدها ؛ قارن اعترافات أوغسطين . 


: وخاصة‎ 
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والبقاع . 

وعلی هذا فاحب ليس إلا تعبيراً عن نزعة أكيدة ء ورغبة ملحة في داخل 
الانسان ذاته () . 

وإذا عامنا هذا آمکنا أن نفهم البرر الذي جعل بعض الباحثین في الأدیان 
يعتبرون آن الدين في كل صوره ينمي أخيراً إلى « الیل والشوق 9620128 
إلى الله » والدأب في البحث عنه ۰ء وأن « الحق والخير اللذين ترا كل 
الأديان يتثلان في هذه الحقيقة الكبرى وهی أن الكل يبحث عن الله ) 
وأن الصور اختلفة للادیان تدرك غاية الدين بدرجات ختلفة » . 


ولذا يرى « و أن ومن القامب أن ننظر إلى التاریخ الطويل 
للدین کبحث دائب عن الله » وأن نعتبر أن من وظيفة الستبصر ( البشر ) أن 
یساعد الآخرين في هذا البحث » () . 


وإذا كان هناك من تعلیق على هذه النظریات جمیعاً ء فهو یتلخص في 
أنه لا یکن أن نوافق على إنقاص الدين وتبسيطه وإحالته إلى مجرد الشعور » 
ناهيك بشعور واحد هو الخوف أو الحب أو التبعية . وبالرغ من ذلك فإننا لا 
ننكر أن القائلين .هذه النظريات من أمثال شيلر ماخر ولوكريتس ؛ قد 
وجهوا الأنظار إلى بعض العوامل التي لعبت - ومازالت تلعب - دوراً هاماً في 


(۱) الواقع أن أمشال هؤلاء لا يقتصرون على تصوير الحب كاستجابة إلى رغبة أو ميل في جانب 
الانسان ء بل يعبرون عن ا جذب المتبادل بين الله والإنسان ( بين ا حبوب وا حب ) انظر تفصيل 
ذلك في کتابنا « التصوف » » طريقاً وتجربة ومذهباً ص ٥٦‏ وما بعدها . 

. Jevons, ۲۰ Byron an introduction to Comp. Relig. ۳۰258 )۲( 
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۷۹ 
الدین » وان تكن هناك مبالغات في أهمية هذه العوامل بدرجة تنسى أهية 
لھا أو واي الا خر 

إن الدین لامکن أن يكون صدى أو استجابة أو إشباعاً جرد الشعور » إنه 
في صورته الناضجة الکاملة - وبخاصة في الديانة السماوية الحقة - يصوغ 
ويوجه النفس البشرية بل الكيان الإنساني كله با یشمل الفكر والشعور 
والسلوك في تناسق وانسجام يبرز الانسان في أكل صورة وأجل حالاته › 
وأسعد وأثرى لون من ألوان حياته . 

الدين والمصدر 

لقد تعددت الزوایا التي نظر إليها الباحثون في الدين ‏ وف الأديان ‏ 
وأمكن لکل باحث أن يلتقط سمة خاصة أو عدة سمات محددة یقتع بها الدين 
باعتباره ظاهرة عامة » أو الادیان باعتبارها أغاط) متعددة » وصوراً متنوعة 
هذه الظاهرة 1 
ومنهم من نظر إليه كعاطفه أو شعورء ومنهم من اعتبره وسيلة عرفانية 
لتبديد ظلام النفس أو العقل . ومنهم من ركز على العناصر التي لايتيسر 
فهمها في بعض الأديان فعزاها إلى الخرافة والخيال . ثم عم حکہ على الدين 
باعتباره ظاهرة » ثم على الأديان جميعاً كتعبيرات عن هذه الظاهرة . 

وسنرى عند تحديد فلسفة الدين أنه يجب أن ينظر إلى الدين على أنه 
معرض غني للحياة الإنسانية بأكلها » فکراً ء وعاطفة ء وعلاً > على المستويين 
الفردي والجماعي . 


اما الا فاا ع افا سکم إلى الال عن اضرا ندیه مس 
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بوجه عام : كيف بدأ ؟ وكيف تطور ؟ في حدود الفهم الصحيح لفکرة 
التطور الدينية - وما العوامل الق عانت على صوغه ووضعه في هذه القوالب 
العهودة ؟ ۱ 

ونبادر باعلان أن البلبلة الفكرية التي ذاعت حول الاجابة عن هذه 
الأسئلة إنما تفاقت لأن النقاش دائا کان یعمم ويسوي بين جميع الافاط 
الدينية سواء كانت وضعية » أو غير وضعية . وقد تعمدنا ذكر ( غير وضعية ) 
هنا إلي أن نصل في النهاية إلى مناقشة فكرة الديانة العقلية ء ثم نجد أنفسنا 
بعد ذلك في حل من النص على عبارة الديانة الموحى بها بعد أن نكون قد 
دللنا عقلیاً على حدوث هذه الحقيقة . 

إن الأسئلة التي أثرناها الآن قد ظفرت يإجابات مستفيضة » ولقد لقيت 
اهتامات من مختلف الثقافات والتخصصات . ومن الطبيعي أن نجد كثيراً من 
الباحثين ‏ رغم ادعاء الحيدة ۔ قد رغبوا أن يوضحوا لأنفسهم وذوهم كيف 
أتت ديانتهم إليهم - وهي أغلى مایحرصون عليه » وكيف جاز أن يظل غیرم 
في ظلام دامس » محرومين من هذا النور العظم > وكا يقول القرآن الكريم 
$ کل حزب با لدیهم فرحون > . 

وهذا لاینع التسلم بوجود عقول مسئولة وأنفس کبيرة نزپة ء لا يحول 
بینها وبين الادلاء باق نعرة قومية » او نزعة عنصرية . 

واذا آردنا استعراض الاراء الخاصة بصدر الدین کا عبر عنها أهلیا 
فسيقتضي ذلك منا وقتاً وحیزاً وجهداً كبيراً . وحسبنا أن نصنف هذه الاراء 
وننظمها في اتجاهين رئيسين جعاً للشتات ء ولا للشعث . 


ولد أوحی بذلك التصنیف صیحات. بعض الباحنین احدئین معلنة آن 


۷۸ 
البحث في أصول الدین له نتائجه الحاسمة والحيوية الأن . فاذا آمکن البرهنة 
على أنه من أعلى ( أي من السماء = موحی به من عند الله ) فإن ذلك يوثق 
صحته » ويثبت حقيقته » ويفرض إلزامه » وإذا أمكن البرهنة على أنه من 
أسفل ( أي من وضع البشر سواء کانوا أفراداً أو جماعات ) فعندئذ ينظر إليه 
على أنه فط مخترع وضعي لايوثق به » شأنه في ذلك شأن کل المشروعات 
الإنسانية القابلة للخطأ والصواب » وقد ينتهي الأمر فيه إلى أنه أمر لایوثق 

به » وليس له سلطة الإلزام . 

وقبل أن نخوض في التفاصيل نود أن نشير إلى ملاحظة فرعية - ولکنها 
مهمة ‏ في هذا الصدد ء وهي أن تقيم الشيء في ضوء أصوله أو مصادره موضع 
نقد من هؤلاء ال حدثین أنفسهم » ومع ذلك فهم لايحسون بهذا التناقض عندما 
يتحدثون عن الدين ۰ إن من التفق عليه مثلاً أن نقدر الرجل العظم کا هو ء 
وکا قدم وعمل ء لا کا كان آباژه وأجداده » أو أولاده وأحفاده . ومعنى ذلك 
بصريح العبارة أن البحث عن الأصول لاعلاقة له بسألة القية وهذا في عرف 
ا حدثین على الأقل . 

إلا أن هذا المبدأ لایکن تطبيقه في الميدان الديني بغير تحفظ . فليس من 
السهل مثلاً أن نقول إنه يكن أن نفض النظر عن مسألة الوحي أو الوضع 
الإنساني » ويجب أن ننظر إلى النظام الديني نفسه » وذلك للسبب الواضح 
وهو أن الدين یعالج - فیا يعالج ۔ مسائل تتصل با وراء عام الحس . ولذا 
کان من الامور الجوهرية معرفة ما إذا كانت هناك قوة آخری ذات علاقة بهذا 
العالم . قوة تتجاوز حدود هذا العام الحسي » وما إذا كانت هناك ضانات 
كافية لاثبات تحقق هده القوة » وحقق الاتصال ہا . ومن هنا كانت فكرة 
الالوهية أساسية في الدین » برغ الادعاءات العريضة التي يذيعها بعض 


۷۹ 


الباحثين » وبرغ زعهم بإمكان قيام دين بغير فكرة الألوهية ء وسنری في 
غضون دراساتنا أن هذا الزع واه » لم تؤكده وقائع الحياة ‏ کا سنرى مدى 
الانخداع الكاذب بتغيير لأسماء أو صور الاعتقادات . 
نظريتان لامصدر 

وتبسیطاً للسألة » یکن أن يقال إن هناك اتجاهين رئيسين ونظر يتين 
أنابتكية:»عخصوض- الأضول الأول أو المضادر الأصلية للدين:. 

أما التظرية الأول فت ید التديناتات ها عا طاهرا جا 
وتنسبها إلى الخالق ‏ سواء اء کان ذلك بطريق مباشر أو غین مباشر ۔ معمدة في 
ذلك على قصة الق والهدف الامي منه ء وقد تسمى هذه النظرية بالنظرية 
الكلامية : أو اللاقوتية + أ ايك وقنه النظرية سيد إلى الات 
الموروث عن طريق الوحي > وتضع في الاعتبار دقة الصانع وحکته وقدرته ء 
وکال الإنسان » وعلو مرتبته في الخلق ء وعلاقته الخاصة مع الله . 

وعند التدقيق في حقيقة هذه النظرية المنسوبة إلى الكلاميين أو 
اللاهوتيين » في ضوء التطورات الحديثة في الغرب . نجد أن ا حدثین من هؤلاء 
- وهم يسمون بأصحاب الاتجاه الثيولوجي الحدیث ۔ يشكون في فكرة الوحي 
الأولى من الله للإنسان » ويشكون في نضج وصحة الديانات في العصور 
الفرقة في القدم » ولكنهم لايشكون في أن الله أودع في الانسان مبدأ الوعي 
والفهم والاتصال . ومن ثم كان الدين في حالته الناضجة مثلاً لكفاح الإنسان 
ونجاحه في استخدام ما أودعه الله من وسائل الاتصال به ومعرفته والتعبد له ء 
وهم لذلك یصفون الانسان الأول بصفات تم عن :الاح ويزاءة:الأطفتان:: 
حيث كانت افکاره صبيانية ء رغ أا كانت عميقة الصدق والاخلاص . 


ویری أمثال هؤلاء أن موقفهم يحقق شيئين هامين : 

فهو من جهة يفي بمقتضيات قانون التطور الذي يبدأ من البسيط إلى 
المركب » وهو من جهة أخرى يعترف بالألوهية وعلاقتها بالخلق ‏ على الأقل 
في نقطة تزويد الانسان بالوسائل الضرورية الكافية لإدراك خالقه . 
والتصرف في شئون حياته . 

وقد نامح في هذا الموقف شبهاً واضحاً بموقف بعض المفسرين العقليين 
الاسلامیین لأية الميثاق الواردة في القرآن الكريم » ف سورة الأعراف 
(آية ۱۷۱) ء حيث يرى هؤلاء العقليون أن الميثاق الذي أخذه الله على 
الخلائق في مرتبة الذر - اما قصد به الإشارة إلى أنه سبحانه وتعالى قد وضع 
في الإنسان مبدأ التعقل والقییز الذي يدرك به إلهه وخالقه ء إذا كان سلم 
الفطرة نزياً في أحكامه . فاما وضع الله فيه هذه الميزة البصرة ء كأنه أشهده 
على نفسه » حيث قطع عليه الحجة بإعطائه وسيلة إدراك هذه الحقيقة 
الواضحة - وهي أنه عبد وأن له رباً خلقه . 

ویبدو أن الذي حمل هؤلاء ا حدثین على اتحاذ مثل هذا الوقف » هو 
نظريتهم إلى الدیانات الساذجة البدائية ؛ وإلى أغاط كثيرة من النظم الدينية 
الدنیا !! ما قوی عندم الظن بأن هذه الدیانات البدائية وهذه النظم 
۔ المنحطة وال همجية في بعض الأحیان ‏ قشل أولى الراحل السدينية على 
رز 

ولسنا نرى سبباً عامياً وجيهاً لرفض فرضنا القائل ص هذه الاشاط 
الدينية المنحطة أو اممجية أو المتأخرة ء وهذه النظم التي تتضمن الخرافات 
والخزعبلات » وظواهر السحر وما إلى ذلك كله إن هي إلا انتكاسات في 


۸۱ 


تاريخ البشر یة ء ولا تمثل حال نقطة البدء . 

فنحن نرى بأنفسنا الان أن هناك حضارات ازدهرت في أمم وأماكن 
معينة في الماضي ء على حين أننا نجد هذه الأمم وهذه الأماكن الآن قد تكون 
مثالاً للتدهور والتأخر » فهل يصح القول بأن حالة التدهور والتأخر هذه 
تمثل نقطة البدء لهذه الأمة أو لهذا المكان ؟ 


إننا إذا سامنا بوجود قوة عليا أو قانون عام يحم الوجود ‏ على أي وجه 
من التصور الفلسفي - لزمنا أن نسم كذلك بأن هذه القوة العليا لابد وأن 
تعرف بنفسها ء ولابد لذلك من أن تكون فكرة الوحدة أو التوحيد ا جاوز 
لحدود احسوسات هي الدرس الأول الذي تلقته البشرية » غير أن الانسان في 
تاريخه الطويل جرفه تيار الحياة ء واستهواه الانحراف <٠‏ فنمي وم نجد له 
عزماً 4 وما تتابع الديانات السماوية إلا حاولات متكررة لتصحيح التشويه 
الذي لحق ہذہ الفطرة النقية أو التعالم السلية . 

ومن الطبيعي أن يؤكد الكلاميون واللاهوتيون من أصحاب المذهب 
التقليدي أحقية دياناتهم وشرائعهم من حيث كونها آتية من الله .ونجد 
الحاولات العديدة والجهود المبذولة في كل من اليهودية والمسيحية والإسلام 
لإثبات هذه الحقيقة » تارة بتأسيسها على القاعدة العامة في ثبوت صدق 
براهين النبوة المعينة . وتارة بالةاس سند عقلي یربط الدين با يحقق من 
مصالح ء وتارة أخيرة بإثبات ضرورة سبق الإيهان حتى يكن العقل ‏ بعد 
ذلك وليس قبل ذلك » من أن يوفق إلى إدراك صدق هذه الحقيقة » وقد 
اشتهر بالطريقة الأخيرة في السيحية القديس أوغسطين وأتباعه » والقديس 
أنسيم ومعظم عاماء الكلام من المعتدلين في الإسلام . إلا أننا نستنبط من 
الجادلات التي تمت بين الملحدين وعاماء الإسلام » أن الجانب الأعظم من اهتام 


۸۲ 


العاماء کان موجهاً إلى إثبات ضرورة الدين وضرورة كونه من عند الله » ومن 
ثم برزت ا حاجة إلى حقيقة النبوة حتی تسام النتيجة » وهي أن الدين من عند 
الله . 

فلقد کان من أوجه الکر الإ حادي التسلم ۔ الشكلي ۔ بوجود الاله » نم 
إثبات أن صفات الکال » التي يوصف ها ء قنع من أن يفرق بین الناس من 
حيث الدرجة والرزق والعلم وما إلى ذلك ولذا قلنا إن تسلم هؤلاء بالوجود 
الإلمي تسلم شكلي ء لأنه يؤدي في النهاية إلى إبطال الحكة » ثم إبطال 
الاصطفاء ء ثم إبطال النبوة ء ثم إبطال الدين » ثم إبطال الألوهية . 

ومن يطلع علىالمقتبسات من كتاب أعلام النبوة لأبي حاتم الرازي ( مع 
مقابلته بالنص الوارد في كتاب الأقوال الذهبية للكرماني ) () يتأكد من هذا 
الاستنباط . 


ولقد انبری ابن حزم للرد على القائلین بتکذیب الشرائع والأديان وأنها 
ليست من عند الله . غير آنا نری ابن حزم قصر اهتامه على الجانب الخلقي 
الرتبط بمصلحة ال جموع » مع أنه یربط بين الفلسفة والدين من حيث الفاية ء 
فهو يذهب إلى ضرورة الدين والشرع ء لأنه بدونه لايتحقق صلاح العالم » 
ولا یکن « اتكفاف الناس عن القتل » الذي فيه فناء الخلق » وعن الزنا ء 
الذي فيه فساد النسل وخراب المواريث » وعن الظلم الذي فيه الضرر على 
الائشن والاموال وخراب الارض » وعن الرذائل : البفی واحسد والک ذب 
(۱) خصص آبو حاتم الرازي کتابه للرد على کتاب مد بن زكريا الرازي في النبوات » وقد نشر 
بول کراوس من الکتاب الأول الناظرات التي وردت » وأتبعه با ذکر الکرماني استدرااً لا أهله آبو 
حاتم . وذلك ضن رسائل فلسفية لأبي بكر مد بن زكريا الرازي ص ۲۹٢‏ وما بعدها . ون كان 
لاتجام الرازي بموقفه من النبوة موضع نظر . وبخاصة بعد الدراسات التي أشرفنا علیها . 


AY 


والجبن والبخل والفية والغش والخيانة وسائر الرذائل ») . 

ويؤكد ابن حزم أن ذلك لايمكن حسمه إلا بشريعة زاجرة عن كل ذلك 
وهنا يعتقد ابن حزم أنه فرغ من نقطة هامة » هي إثبات الحاجة الماسة إلى 
شريعة أو دين » لينتقل إلى نقطة أخرى هي أمس با نحن فيه الآن » وهي 
التعلقة بمصدر الدين . وهو في ذلك يقول : إن هذه الشرائع « لا تخلو من 
أحد وجهين : إما أن تكون صحاحاً من عند الله عز وجل الذي هو خالق 
العام ومدبره ۔ کا يقول أصحاب الشرائع » وإما أن تكون موضوعة یاتفاق من 
أفاضل الحكاء » لسياسة الناس بها » وكفهم عن التظالم والرذائل »() . 

ويبطل ابن حزم الفرض الثاني على طريقة الخلف ‏ لما يلزم من 
التناقض ومحالات ؛ ملخصها ان هؤلاء الواضعين يعتبرون على هذا كاذبين » 
حيث ألزموا الناس با لا أصل له » وعلى ذلك يكن أن يقال إن الكذب 
فضيلة يتم بها صلاح العالم » وهذا لايقول به عاقل . 


والواقع أن ابن حزم يتابع الافتراضات الفرعية التي تشكل ردوداً من 
خصومه ء مظھراً مايترتب على التسلم بها من محال وسخف . وإن كنا لا 
نعتقد أن جميع نقاط ابن حزم متساوية في درجة القوة » بل إن بعضها ضعيف 
جدأ »> وخصوصاً في محاولته إثبات کون الشرائم المتعددة باطلة إلا واحدة » في 
مواجهة الرأي القائل إنها جيعاً اما صحيحة وإما باطلة » ويتضح الوهن 
المنطقي في قول ابن حزم مثلا « إن ما لا دليل على صحته فهو باطل » . مع 
أن الباطل هو ما قام الدليل على بطلانه » والصحيح ما قام الدليل على 
صحته » أما ما لم يوجد له دليل لا على الصحة » ولا على البطلان » فلا غلك 


. ۸۰ › ۷۹ / ۱ / الفصل‎ )١( 
. ۸۰ / نفس المرجع‎ )۲( 


At 


إثباته أو نفيه » بل هو مطلق حتی يبدو الدليل المرجح لأحد الطرفين . 

كذلك يبدو التعمم الکاسح في قول ابن حزم عن الشرائع التعددة إنه لا 
شريعة منها إلا وهي تكذب سائرها وتخبر بأنپا باطل وكفر وضلال 
وإلحاد ۰" 

وما لاشك فيه أن ابن حزم كان يضع في اعتباره تلك الديانات التى انتھی 
العمل بها من وجهة النظر الإسلامية » ولكن هل قال الإسلام نفسه إن كل 
صغيرة وكبيرة في سائر الديانات الأخرى باطلة ؟ وهل ألغى الإسلام كل ما 
سبقه » أم أبقى على تلك العناصر النقية التي تؤيدها الفطرة وتدعها 
الرسالات السابقة ؟ 

وعلى أية حال » فتلك هي النظرية الأولى أو وجهة النظر الخاصة بكون 
مصدر الديانات میا » ولا دخل للإنسان في وضع شيء من ذلك ۰ وكا سبق 
أن أشرنا » إن قصة الخلق ونوعءع تشكل الأساس العام الذي بني عليه هذا 
الرأي : 

وفيا يتصل بالاسلام فإنه يعلن في وضوح أن الله ۔ جل جلاله - قد تولى 
خلق '') العام » ومازال ولن يزال يتولى أمر كائناته » وأنه خص الإنسان من 
)١(‏ المرجع نفسه / ۸۱ . 
(۲) لم عتم القرآن الكريم أو الحديث النبوي الشريف بتفصيل حقائق الخلق ؛ وإيضاح أسراره 
العديدة . وإغا وقفا عند حد إثباته » ليترك بعد ذلك للإنسان الانطلاق في واجباته العملية عامدا 
إلى استخدام ملكاته وقواه فيا خلق لأجله ٠‏ ولیعبر تعبيراً صريحاً عن جهوده في تطوير الحياة بصورة 


إيجابية . ونرى أن القرآن الكريم يامح إلى منهج الاستقراء العامي بالعنی الحديث » وهو القائم على 


اللاحظة والمشاهدة » التى يجب أن يستخدمها الانسان في مجال تطبيقها ء أي فیا من شأنه أن يقبل 
التطییق . فالعرب حين زوا أن الملائكة إناث » رد عليهم القرآن بهذا الرد القحم : و أشهدوا 
خلقهم ؟ ستكتب شهادتهم ويسألون € ( الزخرف / ۱۸ ) ومعنى ذلك ألا جدوى من البحث العقلي - 


۸۵ 


بین سائر هذه الكائنات بالتکرم في مجالات كثيرة » ونحن مانزال نرى الآن 
أدلة صدق ذلك من الناحية العملية فلا نعم أن هناك كائناً آخر ‏ غير 
الانسان ‏ له كل هده الاهتامات عا حوله + او له مثل جلك السطرة عل 
ماخوله . 


وإذا كان هناك من الباحثين من يسم بقصة خلق آدم کفرد متعین 
محدود » أو كرمز للجنس البشري بأسره » اعتاداً على مانسب الیه من إراقة 
الدماء ء والافساد في الأرض » فان ذلك لايغير من الأمر شيئاً بالنسبة للأصل 
الإلمي للدين » وخصوصاً إذا وضعنا في اعتبارنا فكرة تعلم الأسماء ( على أنها 
خصائص وصفات الأشياء » أو على أنها تعلم الكلام ) 

والقرآن الكريم يصرح في مواضع كثيرة بأنه رعى الإنسان في فجر تاريخه 
وما يزال معيناً له علىالسير في هذه الحياة ء ولم تنقطع موالاته له بتصحيح 
ماتشوه من عقيدته على أيدي رسل كرام ء قلدم الله هذه الوظيفة المقدسة 
۔ وظيفة تصحيح العقيدة والسلوك » وإعادة ربط الانسان بخالقه . ولذلك 
يقول العاماء : إنه من غير المعقول أن یتعلم آدم الأمماء »وأن يعم الله الإنسان 
« البيان » ولا يعرف الإنسان ربه وما يجب له من طاعة وعبودية حتى لو 
أخذنا قصة خلق آدم على أنها رمزية - کا يود ذلك بعض المحدثين ‏ فاننا ما 
نزال نجد تلك الحقيقة واضحة » وهي أن السماء هي التي بدأت الاتصال 
بالانسان » وأن فكرة التوحيد النقية كانت الفكرة الأصلية التي ساورها 
التشويه والتحريف نتيجة للظروف العقدة التي عاش الانسان ضحية لهاء 
حتى حجبته وحالت بينه وبين الاستقاء من المعين الأصلي حتى إذا رأت السماء 


= في مفیبات لا سبيل إلى تحصيل معرفة بها إلا عن طريق الملاحظة والمشاهدة » أو طريق بر 
صدوق » وهنا تبدو مسألة الإيمان ضرورية بعد الضانات الأساسية في توثيق صدق البلغ به . 


۸٦ 
. الحاجة الاسة إلى تجديد الفکرة ومقتضیاعا . أعادت الارسال إلى الأرض‎ 
: النظرية الثانية‎ 

آما النظرية الثانية فتذهب إلى أن مصدر الدین إنساني . على خلاف كبير 
بين الطرق الق یسلکها أصحاب هذه النظرية في إثبات ذلك ء ولکن 
مايجمع هؤلاء جميعاً > هو نم لايرون مصدراً للدين خارج هذا العالم الحسي ء 
ومن الطبيعي أن يجمع هؤلاء على إنكاز الألوهية كحقيقة موضوعية ذات 
وجود فعلي ثابت شامل ومستقل » کا يجمع هؤلاء أيضاً التركيز على النظرية 
التاريخية في تطور بعض الديانات » وقثیلها لطبيعة ومزاج الحياة الاجتاعية 
الخاضة بعتنقیها » ففكرة التطور مسيطرة ماما على أذهان هوّلاء . 

زیری هؤلاء مغلا أن الانسان البدائي كان في مرحلة منحطة جداً ء ولذا 
زست أن هنن لت الصضوزة لاف الأون > التي كانت نتاجاً طبيعياً صرفاً 
وان تعددت أشكالها ؛ لأن هذا هو كل ماينتظر من كل جماعة مجیة . 


وما يدل على أن نظرية التطور کا تركها داروين وأتباعه » سيطرت 
سيطرة كاملة على أذهان هؤلاء > حتى طبعت آراءهم في الدين بطابعها 
الخاص . هو انهم بلا استثناء تقریبا يتصورون بدء! منحطا للدين » ياخذ إثر 
ذلك في التقدم الوئيد ء حتى مرحلة النضج » وفاء بالأغراض الإنسانية ء 
فردية كانت أو جماعية . 

لذا نراهم يربطون بين الحياة البدائية وبين انحطاط الرتبة الدينية أو 
بساطتها الخرافية » ونما يزيد الامر تعقیدا صعوبة الفصل بين العادات 
الاجتاعية وبين الخصائص الدينية . حتى لقد وقع كثير من الباحثين والفلاسفة 
الحدثين في خطأ الخلط بين الجانبين . وترتب على ذلك القول بأن الدين نتاج 


۸۷ 


العقل المعي ‏ صانع ا حرافات - وإذن فلا غرابة في أن يبدو غير معقول 
بالنسبة للفرد . 

وان مهاجمة مثل هذه الآراء بلغة الانفعال والصلف لا تعني شيئاً ء ولا 
تخدم البحث العامي النزيه ء کا نلاحظ للأسف وجود مثل ذلك بين الکتاب 
المسيحيين واليهود والمسامين . لقد كان معظم المهاجمين للأديان يعنون أدياناً 
معينة » هي كل مايعرفون أو يدرسون » ولقد كان منهم هؤلاء الذين 
تخصصوا في تاريخ الحضارات » فاعتدوا علىالحفريات والاثار المتعددة » أي 
أنهم وقعوا على الشواهد المادية » وأغراهم ذلك بأن يرسموا سما تدريجياً للتطور 
الإنساني في شی اجالات » في ضوء فرض مسبق خاطىء ء هو استقلال 
الإنسان ووحدانيته في هذا الوجود ء ولا شيء وراء هذا العالم الحسوس . ولقد 
كان من هؤلاء أيضاً الفلاسفة والعاماء التجريبيون الذين هام ماتضنته بعض 
الأديان من عناصر غير مقبولة ‏ ولیس ذلك في الواقع بأخطر من موقف 
بعض رجال الدین من العم اف وا ریسفت أو ون الاضطهاد الديني الذي 
أثقل کاهل اناس كثيرين » أو من الامتیازات التي لایصدقها العقل › والتي 
منحها رجال الدین بغير وجه حق لأنفسهم » کا برز ذلك مثلاً في صکوك 
الغفران أو في محا التفتیش في التاریخ السيحي . 

وتطبیقاً لقانون التطور نری برجسون مثلاً يرى أن هناك نوعین من 
الدین : مایسمیه بالدین السکوني 02116 وهو مایتضن عناص دون الستوی 
العقلي . والآخر مايسميه بالدين اشرق > وهو في مرتبة فوق العقل . فالدین 
الأول من عمل الوظيفة الخرافية التي يتقي ہا الإنسان الأخطار الحيطة به کا 
يزع برجسون ‏ والدين بهذا المعنى توعم السحر ؛ لہا نبعا معأ من هذه 
القوة » يقول برجسون : « إن النوع الإنساني مرحلة من مراحل التطور 


۸۸ 


الحري وعنده توقفت في لحظة معينة الحركة إلى آمام » فظهر الانسان جلة 
واحدة : ظهر عقله » وظهرت الأخطار التي يكن أن یعرضه شا هذا 
العقل !؟ وظهرت الوظيفة ا حرافیة التي تتقي هذه الأخطار وظهر السحر » 
وظهرت الروحية السكونية البدائية .وکل ذلك يفي بحاجات الفرد وا جتع 
الطبيعية » وهي حاجات يسيرة » وفيا بعد انتشل الانسان نفسه من الدوران 
في مکانه بجهد ء كان يكن ألا يتم » فعاد فتسلل إلى تيار التطور يمد فيه › 
فكان ذلك هو الدين ا حرکی » () . 

ويرفض برجسون الفروض التي وضعت للاصول الأولى لظاهرة الدين » 
ویخص فكرتين تتعلق بهذا الصدد » آولاهما تلك التي تذهب إلى أن الاعتقاد 
البدئي للإنسان هو القول بالأرواح . وهي فكرة تستند إلى القياس على 
الانسان « لما كان لكل منا روح جوهر آلطف من الجسد » خلع الانسان على 
الطبيعة الحياة » فكان لکل شيء کائن روح غامض يرافقه » . والثانية تنص 
على أن هناك مرحلة سابقة على تصور الروح الكونية 2101۳01610 وهي 
مرحلة تصورت فيها الإنسانية قوة لاشخصية ء منتشرة في كل شيء وموزعة في 
الأجواء كلها على التفاوت في ذلك » والبشرية لم تستطع أن تنتقل إلى فكرة 
الأرواح إلا بعد اجتيازها هذه المرحلة ا . 

ويرى برجسون - استناداً إلى التجربة في زعمه - « أن الانسانية في ول 
أمرها » لم تتصور قوة غير شخصية ء ولا أرواحاً ذات فرديات » وإفا أسبغت 
على الأشياء والحوادث نيات ( أو نوايا ) « فكأن للطبيعة في كل مكان عيوناً 


(۱) انظر ۔ برجسون / منبعا الأخلاق والدين / ۲۷۲۰ . 
(۲) نفس الرجع / ۲ وما بعدها . 


۸۹ 


تنظر ہا إلى الانسان »۲۷ . 

ویعتقد برجسون أن هذا الوقف الانساني ( في إسباغ النیات على الاشیاء 
والحوادث ) استعداداً أصلياً > یکن التحقق منه عندما تصطدم اصطداماً 
مفاجئاً يوقظ مبادیء الانسان البدائي الراقدة في أعماق كل فرد منا فنشعر 
بوجود حضرة ذات تأثير» . ومراد برجسون أن ينفي القدرة الانسانية على 
التفکیر النظري » والتفکیر بين الکائنات قییزاً يعقد على الدقة الفكرية 
الواعية . 

وقد لاحظنا في بعض دراساتنا مایسجله الورخون عن عجز الانسان في 
العصور السحيقة عن التييز بين الذات والوضوع » حيث كان موقفه ذاتياً 
صرفاً غير مفرق بينه وبين الطبيعة ككل . کا آشرنا في هذه الدراسات إلى أن 
الضير « أنت » هو الضیر الصحيح الذي خوطبت به الظواهر كلها » حيث لم 
تكن هناك إلا حياة تواجه حياة . ومعنى ذلك أن الانسان م يخلع خصائصه 
أو صفاته على ما رأى من ظواهر الكون خالياً » وأنه ليس من الصحيح أنه 
أحب أن يملأ هذا الفراغ بالقوى والأرواح والأشباح التي لم تكن إلا ترجمة 
لصفاته ونزعاته ورغباته . 

ولكن من النقاط المامة التي يجب الاشارة إليها ء أن سذاجة الفکر » أو 
بدائية الحضارة ليست دليلاً على انحطاط الدين أو بدائيته > صحيح أن هناك 
أمثلة كثيرة لتوازي التقدم الحضاري مع التقدم الدینی في مظهره الاجتاعي › 
وصحيح كذلك أن هناك أمثلة للتعارض بين هذين الخطين . فنجد حضارة 
مادية وفكرية ممتازة ء مع عقيدة دينية ساذجة تعبد الأصنام أو الالمة التي 


(۱) انظر : الأسطورة والفكر ا جرد في کتابنا « في الفلسفة والأخلاق ۰۰ وبخاصة ص ١١‏ وما 
بعدها . 


۹۰ 


تقتع بصفات بشرية » وتفسيرنا لثل هذه الظواهر لایخرج عما سلف أن 
أبديناه من أن التاريخ البشري تعرض لانتکاسات دينية وحضارية كثيرة . 

وأن البادیء الثابتة المتازة التي نادت بها الأديان الکبری مازالت ولن 
تزال الشاهد الفرید علی‌الصدر الامي للدین الثالي . وأن ماخالف ذلك من 
آدیان لم يكن إلا نتيجة لتناسي هذه البادیء أو لتشویهها أو للترد علیها مع 
مواصلة التقدم الحضاري الادي . 

وانا لسنا وحدنا :هذا الرأي » فقد استنبط البعض من قانون احالات 
الثلاث . الذي نادی به اوت کونت ( رغ ادعاء کونت بان الدين من 
صنع ا جتع أو العقل الجعى ) أن تطور الإنسانية سيبتعد ها دائماً عن 
اللاهوت ء كي يقضي ہا إلى حالة نہائیة لايجد فيها الدين مکاناً له . وقد 
خطأم في هذا الأستنباط ليفي بريل عندما بين أنه « ليس موضوع قانون 
الحالات ) الثلاث هو أن يعبر عن التطور الدينى للإنسانية » وهو لايتعلق إلا 
بتقدم الذكاء الإنساني .. فهو القانون العام لتطور التفکیر ۲ » فنحن نرى أن 
الفصل بين التطور الديني وبين تطور الفكر الإنساني » وإن كنا لانساير 
« كونت » في كافة استنباطاته أو تصوراته الخاصة بحقيقة الدين  .‏ لایکننا 
التسلم مع « دورکام بأن التصورات الدينية ال ختلفة ليست من صنع الفرد » 
بل من صنع العقل ال معي ٠‏ وأنه ليس هناك مبرر للبحث عن علة عدم رضا 
العقول الفردية بالامور الق تتطلبها الأدیان آو بمضها » وذلك استناداً ای 
(۱) ملخص هذا القانون أنه بناء على طبيعة العقل الانساني نفسها ء فلابد لكل فرع من فروع 
معلوماتنا من الرور في تطوره بثلاث حالات نظرية مختلفة متتابمة : ا حالة اللاهوتية ( أو 
ا حرافیة ) . والحالة اليتافيزيقية ( أو المجردة  )‏ والحالة العامية أو الوضعية » انظر فلسفة أوجيست 
كونت / لليفي بريل / ت د. ود قاسم ء د. السيد بدوي ص ۲۵ وما بعدها . 
(۲) نفس الرجع ص ۳۷ . 


۹۱ 


نتائج المناقشات واج ادلات التي استعر أوارها في القرن الشامن عشر في 
آوروبا . 

لقد ذاع في هذا القرن القول : بأن العقاشد والاراء الدينية ليست شيئاً 
آکثر من نظریات بدائية عن الطبيعة » حاول البشر استخدامها في تخليص 
الحقيقة من بشاعتها الأصلية » وإظهارها في صورة آقرب إلى هوى القلب مما 
تسمح به حقائق الحياة . 

ولقد ذاع كذلك القول بأن فكرة الألوهية إغا كانت من اختراع الطبقات 
الحاكة » وان تكن قد انتشرت قبل وجود القسس بوقت طويل . 

أما بالنسبة للقول الأول فان الفيلسوف الشاعر » وا جدد السا مد إقبال 
- ره الله - يسم بوجود أديان وصور فنية تحقق للإنسان هذه الرغبة » وهي 
الفرار الستخذي من حقائق الحياة » ولكنه ینکر أن یثمل ذلك سائر 
الادیان . « فالعقائد والاراء الدينية ها من غر شك أمارة میتافیز يقيقه . 

وحن نری في هذا التصریح تأييداً كبيراً لوجهة نظرنا الخاصة بخطاً 
التعمم الذي يشمل الظاهرة الدينية في حد ذاتہا أو الأديان جمیعاً ا ظهرت 
عبر التاريخ . بل إن « إقبال » يزيد على ذلك فكرته القية والدقيقة الخاصة 
بالطبيعة الفريدة للدين أو الأديان » ورسالتها الكبرى . فهي ليست عم 
للطبيعة أو الکھیاء لہا في الواقع لاتبحث في ا جریات الطبيعية وفقاً لقانون 
العلية » بل هي في أدق صورها مجال للتجربة الإنسانية التي لا ترجع وقائعها 
إلى وقائع عم آخر" . 

وأما بالنسبة للقول الثاني » فإن « هيوم » وهو ماهو في نقده الصارخ 


(۱) قارن د. محمد البهي / الفكر الاسلامي الحديث / ۶۳۲۱ وما بعدها . 


۹۲ 


القرد ۔ ينص على أنه ليس من ا حتل أن السادة في كل أرض كان لدم كفاية 
من الذكاء تسمح بمثل هذا الاختراع ء وأن الناس جمیعاً کانوا بدرجة من الغباء 
تسمح بفرض ذلك عليهم » ولذلك رجع هيوم إلى الرأي القائل بأن مصدر 
الفكرة هو الرعب والخوف المقرونان بالرغبة . 

وإذا كنا قد استخدمنا تصريح « هيوم » في الرد على الادعاء القائل بأن 
فكرة الألوهية ‏ التي تشكل أساس الاعتقاد الدینی ۔ من اختراع فئات ممتازة ء 
وهو استحالة إتقاق هؤلاء العظیاء » واستحالة خضوع الميع لهم . فاننا نؤكد 
مرة أخرى إنكارنا لاعتبار الوثنية والإشراك الدني أقدم دين للإنسان » وذلك 
لما نراه من وجوب التفرقة بين تطور الذكاء والحضارة وبين الفكرة الأصيلة في 
الدين ؛ ولذا لا معنى لقوله بأن « كل الشواهد المناحة » وكل أنواع القياس في 
السير التاریخي العام » تؤدي إلى هذه النتيجة » وهي أن الإشراك الدني » أو 
الوثنية كانت وربا ظلت ۔ قدیاً أقدم الديانات للإنسان » . 

ولا معنى كذلك لقول هيوم مؤكداً مرة أخرى ۔ أن أول الأفكار في 
الدين نجمت من الاهتام والقلق بالنسبة لحوادث الطبيعة » ومن الأمال 
واخاوف التي تشحذ العقل الإنساني » () . 


إن من الممكن الانتفاع بآراء هؤلاء في معرفة أصول الديانات الوثنية ء 
على ألا تعتبر هذه الأصول مثلة للبدء الدينى للبشرية © . 
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(۲) لقد انتفع فعلاً هوبز بالطرق التي طبقها أصحاب التاريخ الطبيعي ء في تأييد البادیء السيحية 
الخاصة بالأصول الإنسانية » وفي التأريخ للديانة الحقيقية » وتنبأ بنظرية الروح الكونية ويمكن 
لعالم الكلام أن يوافق على كل خطوات التدرج في الديانات الطبيعية الوضعية » دون أن یسل بأنها 
قثل الال الأول للدین یق صفائه وطهره . 


۳ 


وقد يؤيدنا في هذا الصدد اللاحظات التي آبداها بعض عماء الانسان 
45 تلك اللاحظات الخاصة بأحط القبائل الممجية . 
فقد لاحظ هؤلاء أنه بالرغم من أن الديانة العملية اليومية الخاصة بثل هذه 
القبائل تشمل على محاولة الاتصال بالأرواح والشياطين والحيوانات المقدسة ء 
إلا أن ذلك يقع وراء خلفية من الاعتقاد بموجود أعلى ء يؤدي وظيفة الصانع 
والحام ء له مكارم أخلاقية ويؤيد النظام الأخلاق . ولا شك أن « أندرو 
لانج » كان دقیقاً جداً حينا أدرك العيوب التي تلحق طرق هؤلاء الذين 
يضعون فكرة سابقة عن البدائي  »‏ يلتقطون كل مايؤيد هذه الفكرة 
السابقة . ويسقطون من الحساب أية ظاهرة في غير صالح تلك 
الک موتفزون الا :نضا ركاذ ما ا سى أن متا القع عرفا 
ونعترف مسبقاً بأن اطلاعنا على هذا النص كان قد تم بعد تكوين الرأي » 
ولذا كان سرورنا عظیاً بتلاقي وجهات النظر ‏ يقول لانج : 


«أنا لا أدعي معرفة كيف طور أحط الهمج نظرية لاله يقرأ آمرار 
القلوب » ويعمل من أجل الخير والصلاح . إن من السهل على أي إنسان 
القول بأن هؤلاء ال همج لم يحرموا من مشاهدة كيفية التطور من أصل 
يتعلق بالروح الخبيثة ء التي أوحت بها شخصية الطبيب العابشة » ولكن 
هناك ما هو أكثر تبريراً وأولى بالاعتراف ما قد يظن » وهو أن جملة المضمون 
الديني للهمجي ليست في حقيقتها إلا شكلاً متدهوراً أو فطاً مشهوراً فاسداً 
لنظام أسمى وأعلى عناصراً » (© . 

وترجع أهمية هذا النص إلى أنه يكشف عن سر دقيق يتعلق بالمرحلة 
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۹٤ 


الهمجية أو البدائية لدى الانسان » كا يبين ضرورة عدم الانخداع بالظهر 
الحضاري للجاعة أو القبيلة .وعدم الط بین الصور الدينية الشعبية وما يكن 
وراءها من عقائد أو أفكار . 


والقرآن الكريم نفسه يبصرنا هذه الحقيقة ۰ وهي أن الوثنية والإشراك 
ہج منحرف خاطيء لم ينع الاعتراف النهائي بفكرة الألوهية الواحدة » 
كخليفة لمذه المزاولات الضطربة <٠‏ ولئن سألتهم من خلقهم لیقولن 
الله < ولئن سألتهم من خلق السموات والأرض ليقولن الله .. م ا 
ويبرر هؤلاء المشركون الوئنیون عبادة الأصنام بقوهم : < ... مانعبدم الا 
لیقر بونا إلى الله زلفى 6 " . 

حتى إن حجج الوثنیین في شی العصور لا تتعدی الارتکان إلى تقلید 
الاباء » إنهم لم یقولوا مثلاً إن عبادة هذه الأصنام آمر طبيعي بالنسبة لنا » أو 
أنها ترضی في أنفسنا نزعة خاصة ء أو أن عبادتها تمثل البدء في الحياة 
البشرية . إن سيدنا إبراهم عليه السلام - يسأل بعض هؤلاء الوثنيين من قومه 
قائلاً (ما هذه القائیل التي أنتم ها عاكفون ! > فيتلقى الإجابة 
$ ... وجدنا آباءنا ھا عابدين م © . 

ومن أروع اللفتات القرآنية في هذا القام ذلك التحدي الوجه للمشرکین 
بالطالبة بالبرهان الصادق على صحة مايدعون سواء كان ذلك من التاريخ أو 
من العقل » < أم اتخذوا من دونه آفة » قل هاتوا برهانک » هذا ذكر من 
)١(‏ الزخرف / ۸۷ . 
(۲) لقان / ۲۵ . 


(۲) الزمر / ۲ . 
)٤(‏ الأنبياء / ۵۱ ۵۲ . 


2 5 (۱) , 
معو ذكر من قبلي ء بل أكثرهم لایعامون ا حق فهم معرضون » 
ي » 9 لكك . ۰ 


(۱) الانبیاء / ۲۶ . 
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البحث الرابع 
« تصنيف الأديان 0( 

فد لت الأديان خا عل عصدرها إل ,صفق نانيك خا الأديات 
السماوية » والأديان الوضعية . أما الصنف الأول فیشمل سائر الأديان التي كان 
أساسها الوحي الإلهي إلى نبي أو رسول يعلن نبوته ورسالته على الناس ويظل 
يجاهد في سبيل نشر دعوته وجلب الناس إليها » والحرص على رعايتهم فيا 
يتعلق بتصديقها وقثلها وتطبيق تعلياتها بکل دقة وأمانة ؛ لن هذه التعلیات 
م يفرضها بشر وإنا فرضها الله عز وجل . 

ومعنى ذلك بصريح العبارة أن هذا القسم من الأديان لا أثر فيه للبشرية 
من حيث الصدر ء اللهم إلا التلقي والإبلاغ ء ولا كانت دعوى الإيحاء الإلمي 
دعوى جريئة ومستغربة من عامة الناس » كان لابد من أن يصاحب هذه 
الدعوى برهان أو براهين دامغة تؤيد صدق المدعي فیا ادعاه ء بصرف النظر 
عا إذا كان ما يدعو إليه في حد ذاته جدیراً بالتصدیق أو الاتباع ء لما ظهر 
من سوه أو نفعه . 

وطذا نجد هذه الدعاوی والدعوات مصحوبة داعا با یسی المجزات أو 
الادیان الدالة على صدق النى والرسول فيا يدعيه عن ربه . 


(۱) تکثر الدیانات كثرة یصعب معها حصرها . وبعضها ینقم أقاماً ختلفة باختلاف عقائدها 
وعباداتها » کا یتنوع أساس التقسم . فن الباحثين من یضعها تحت نوعين : مادية وروحية ولکننا 
آثرنا ماعرضناه . 


۹۸ 


والأدیان ( التي تنطبق علیها هذه الخصائص والصفات کثيرة تكاد 
لاتحصی . وبخاصة إذا عاسا أننا لم نحط عاماً ‏ بل لم نخبر - بکل الانبیاء 
والرسل الذین اصطفام الله لرسالته () . 


ومثل هذه الأدیان السياوية انا تعتبر سياوية بالنظر ال الاسس والبادیء 
والأفكار والتشريعات والأخلاق التى قامت علیها في صورتا الأصلية الأولية › 
وهذا القدر من التحدید تعتبر إلهية خالصة . لکن كوا إلمية في أصولها 
وقضاياها وتشريعاتها العامة لايعني اترو خلوها ين اهود الاکن 
البشریة ۔ على الاقل بالنسبة للتفسير والتحليل والتقيم ء إلا أنه يفرّق دائاً في 
هذه الحالة بين الجانب الاهمي والجانب الاجتهادي البشري وان كان دارسو 
الأديان يخلطون في الكثير من الأحيان بینها . إن مایحسم قضية الأصل الإلهي 
هو النص المقدس الموحى به إلى النبي » هذا النص المقدس الذي يتلقاه النبي 
في حالة غير مألوفة للفط العادي في التعام البشري ء بمعنى أن النبي يكون في 
مستوى خاص من الوعي النفسي والحضور الروحي حتى يكن اتصاله بهذا 
العام الإلهي عبر الملّك الذي يلقنه مايريد الله سبحانه أن يلقنه() . وسنری 
(۱) ومن الباحثين من يقرر أن الديانات الكبرى ست ديانات منها ثلاث لها رسالة تبشيرية تدعو 
الناس للدخول فيها وهي الزرادشتية والمسيحية والإسلام .وثلاث لين لها رسالة ولا يعنيها أن 
يدخل فيها أحد وهي البرہمیة والبوذية واليهودية . وفي هذا التقسم نلاحظ اختلاط الديانات التي 
أصلها سماوي بالديانات الوضعية ومن هؤلاء الباحثين ماكس مولر ۱۸۵۱۱۵۲ Max‏ . 
(۲) قال تعالى ١‏ ورسلا قد قصصناهم عليك من قبل ورسلا لم نقصصهم عليك .. € ( سورة 
النساء / :۱۱ ) کا قال سبحانه : < ولقد بعثنا في كل أمة رسولاً أن اعبدوا الله واجتنبوا الطاغوت » 
فمنهم من هدى الله ومنهم من حقت عليه الضلالة .. > ( سورة النحل / ۳۹ ) . 
)٢(‏ أو من خلال مناجاة وکلام إلمي من وراء حجابه کا حصل لموسى عليه السلام . وقد تلقى 
موسی ألواحاً مكتوبة » لكنه كان على موعد مر به أو تواعد دام أربعين ليلة يقال إن تود هد اعد 
نفه فيها من خلال الصيام والدعاء والذكر والابتهال ما أعانه على أن يكون بفضل اللہ على مستوى 
التلقي والقبول منه سبحانه قال تعالى ‏ وواعدنا مومى ثلاثين ليلة وأقمناها بعشو فتم ميقات ربه = 


۹۹ 


في مبحث الوحي في الأديان الأفاط ال ختلفة شذه الحقيقة التي أفاض فيها 
العاماء ء مسترشدين بالنص القرآني التعلق بپنه الظاهرة الفريدة القاهرة . 
ومستأنسين بآراء العاماء في كل دين . 

ولكن حسبنا هنا أن نؤكد على ضرورة القييز بين منطوق ومضون 
الوحي الأصلي المشل في النص القدس ۰ وبين ماعسى أن يصدر من أقوال 
شارحة أو مُعَلقَة على هذا النطوق أو الضون . کا ينبغي أن نؤكد كذلك 
التفرقة الحاسمة بين هذه الحالة من التلقي المباشر »وبين مايؤثر في بعض 
الديانات عن بعض أعلام هذه الديانات من تسجيل لذكريات أو استخلاص 
لذاكرات لما سبق الوحي به » أو استحضار إلهامي لماضي هذه الامامات . 


فان هذه الحالة الأخيرة ‏ وهی الكتابة أو التصريح من الذاکرة ‏ تدل 
على تدخل العنصر البشري في الاستحضار والتألیف والسبك » ولیس هناك 
مایدل دلالة قاطعة على أن الکاسات الق جرت على ألسنة هؤلاء أو خطتها 
أيانهم هي نفس الکامات التي تلقاها النبي أو الرسول . وهذا يؤدي إلى نقطة 
أخرى نود الإشارة إليها قبل استيفاء الحديث عن هذا القسم الإلمي من 
الادیان وهذه النقطة تتعلق محقيقة الاتفاق والاختلاف نين الادیان الماوية . 

إن الحم باختلاف أو اتفاق الادیان السماوية حك معمم وکاسح تنقصه 
الدقة ویعوزه التحدید ‏ إذ الواقع أن هناك مجالات اتفاق ‏ ء کا أن هناك 
مواطن اختلاف بين هذه الأديان » کا أن الاتفاق والاختلاف یتنوع تنوعاً 

= أربعين ليلة .. 4 ( الأعراف / ۱۸۲ ) . 


(۱) ویخطیء الذین یتسرعون في الحم ببدأ التأثير والتأثر التبادل بين السابق واللاحق من الدیانات 
كقضية مسامة مع استبعاد إمكان تصور وحدة الصدر الذي أخذت منه الدیانات التفقه وهو 
جح 


۱۰۰ 


كبيراً بناء على آسباب كل منها . 

فاللاخظ مغلا بالستة للأذيان الى بت لانبیاء معيئين لفتراث محتدودة 
ولأماكن معينة . ها تتفق مع الأصول الأولى للديانات الكبرى » هذه الأصول 
التي تتعلق بمبدأ التوحيد والوحي والعاد والثواب والعقاب وأمهات المكارم من 
الأخلاق ء على حين تختلف في مجالات التشريع والتقنين والمارسات الطقسية 
أو الشعائر وما يتعلق بقضايا التحليل والتحري والحدود . 

دا وا أمعلة ذلك عا نآ ندا من وض أو كب فة ٹلا 
وجدنا أن الإقرار بالربوبية وتوحد الألوهية وجدارتها بالعبادة هو أساس 
الأسی الذي تعمد علیه الآديان السماوية . 


ولعل القرآن الکرم ‏ باعتباره آخر الكتب النزلة » وأجعها وأوثقها من 
حیث یو فة الظروف لسلامته وبراء‌ته من التحریف + وتضافر ساثر القوی 
ومن فوقها منزله عز سلطانه ۔ على حفظه کا تلقاه الرسول الکریم - صلوات 
الله عليه - لعل القرآن بهذا الاعتبار أخصب مورد لمعلومات الوثقة التي تتفق 
مع النطق والواقع والتاریخ فیا یتعلق هذه الدیانات السماوية ا ختلفة .. 

ومن استقراء قصص هذه الدیانات وأصحاها من أنبیاء ورسل تدرك لاول 
وهلة اتفاقها جميعاً في هذه الامهات الأصولية التصلة بالتوحید والعاد والنبوات 
ولن أراد الاستزادة في هذا الباب فعلیه بتأمل القرآن الكريم في كثير من سوره 
وآیاته التي تعالج قصص الانبیاء وأقوامهم وشرائعهم ليتأكد من هذه الحقيقة . 

وقد أفاض العاماء في هذا الباب جملة وتفصیلاً ويكفي في هذا الصدد أن 
يراجع الطالب كتاب الإمام الشوكاني بعنوان « إرشاد الثقات إلى اتفاق 
الشرائع على التوحيد والعاد والنبوات » . وليلاحظ أن الامام الشوكاني ( ت 


۱۰ 


۰ ه ) یستعمل لفظ « الشرائع » هنا مرادفاً للادیان » ولیس يريد به 
القوانین التشريعية والمارسات التطبيقية من طقوس أو شعائر . 

وقد ذکر الامام الشوكاني في مقدمة کتابه أن مقاصد القرآن الکری التي 
یکررها ویشیر إليها في جنيع سوره وفي غالب قصصه وأمثاله ثلاثة مقاصد : 
« یعرف ذلك من له کال فهم وحسن تدبر وجودة تصور وفضل تفکر . 

القصد الأول : [ثبات التوحيد ‏ القصد الشاني : اثبات العاد » والقتصد 
الثالث : [ثبات النبوات » ثم یقول : ولا كانت هذه الثلائة القاصد مما تفقت 
عليه الشرائع جميعاً کا حكى ذلك الکتاب العزیز في غير موضع . آحببت أن 
أتكل ها هنا على كل مقصد منها بإيراد ما يوضح ذلك من الكتب السابقة › 
وعن الرسل المتقدمين » ما يدل على اتفاق أنبياء الله وكتبه على إثباتها . لما 
في ذلك من عظم الفائدة . 

ثم يقول : واعم أن إيراد الآيات القرآنية على إثبات كل مقصد من هذه 
القاصد وإثبات اتفاق الشرائع عليها لایحتاج إليه من يقرأ القران العظمِ ء 
فإنه إذا أخذ المصحف الكريم وقف على ذلك في أي موضع شاء أو من أي 
مكان أحب » وفي أي محل منه آراد > ووجده مشحوناً به من فاتحته إلى 
خاقته . 

ويذكر الإمام الشوكاني في الفصل الأول من كتابه » ذلك الفصل الذي 
يبين فيه اتفاق الشرائع على التوحيد أن ابن حبان والبيهقي قد أخرجا 
بسندين حسنین من حديث أي ذر « أن الأنبياء مائة ألف وأربعة وعشرون 
ألفأ > وأن الکتب المنزلة مائة وأربعة كتب » . 


لكنه لم يبق بأيدي أهل الملل منها فيا وجدناه عندمم بعد البحث عن ذلك 


۱۰ 
ومزید الطلب له إلا التوراة والزبور والانجیل وکتب نبوات بني إسرائيل . 

ثم یفصل الامام الشوكاني القول فيا ورد بالتوراة مما یتعلق بالتوحید ء 
حتى بعد وقوع التحریف ما يدع قضیته في عوم التوحید وشوله كبدأ آساسي 
جميع الشرائع والادیان السماوية . 

٦٢٢ھ‏ 88 جورم 
کان يوجب علیهم قتال من يعبد 00 اشټلت e‏ على 40 
ما کان من آخبار الأنبياء قبل موسی عليه السلام وما کان بينهم من الدعوة 
إلى التوحيد والفرار من الشرك والتنفير منه . 

ولعل أوضح النصوص التوراتية التي أوردها الشوكاني ‏ والتي نجدها في 
النسخ الموجودة حالیاً ما ورد في الفصل العشرين من السفر الثاني ونصه « أنا 
الله ربك الذي أخرجك ہن ارض فصن هن بے الود + لا یکی لك 
معبود آخر من دوني . لاتصنع لك منحوتاً ء ولا شبهاً لا في السماء من العلو , 
وما في الأرض مثلاً > وما تحت الأرض لاتسجد هم ولا تعبدها لأني الله ربك 
القادر الغيور » ويورد الشوكاني فرصا آخری كثيرة تؤید قضيته لا مبرر 
لذكرها هنا فلتراجع تم . 

کا أورد نصوصاً من الزبور - أو من مزامير داود ففي المزمور السابع عشر 
« كلام الرب ختبر » وهو ناصر جمیع المتوكلين عليه لان من الإله غير الرب أو 
من الاله سوی اهنا 9 » . 


وورد أيضاً في الزمور الثانين « ولا يكن فيك إله جدید ولا تسجد لاله 


روب لانی أن الرب: ات 106 


وهکذا یستر الامام الشوكاني في الاستشهاد بالنصوص من الکتب القدسة 
السابقة على القرآن الکرم ليدع هذه الحقيقة . وهي حقيقة اتفاق الأدیان 
والشرائم السماوية على مبداً التوحید وبالطبع يغفل الامام الشوكاني ماتضنته 
هذه الکتب السابقة من نصوص تخل بهذه القضية من حیث التنزيه على وجه 
العموم نتيجة لا اعتراها من تحریف . وذلك لانه حدد هدفه في اثبات جرد 
الاتفاق على الأصول العامة التي تمثلها في هذه البادیء الثلاثة : التوحید ء 
والعاة :وتات .. 

آما الصنف الثاني من الأديان فهو الأدیان الوضعية " » أي التي وضعها 


(۱) انظر أيضاً الزمور ۰۸۵ ٩٤‏ ء ٥۹ء‏ 41 والزمور ۱۱۳ تکاد تتفق كاماته مع ماورد بالقرآن الكريم 
ما يصدق جميع آیاته التعلقة بهذه السألة وبخاصة من مثل قوله تعالی < وما أرسلنا من قبلك من 
رسول إلا نوحي إليه أنه لا إله إلا آنا فاعبدون € ( الأنبیاء : ۲۵ ) » وكذلك < وما آرسلنا قبلك 
إلا رجالا نوحي إليهم ‏ ( الأنبياء ۲۷ ) وغير ذلك من الآيات الکثيرة المبثوثة في سورة آل عمران » 
ويوسف والنحل » والفرقان - إلخ . 
(۲) يمكن النظرة إلى هذه الأديان الوضعية في مرحلتين : 

مرحلة ماقبل التاريخ » ثم الرحلة التاريخية وما يتلوها : أما بالنسبة لمرحلة الأولى فتتاز 
بالبساطة والحدة لا لانپانقطة بدء » بل لسرعة اختلاطها بعناصر الخيال والسحر والطلسمات = 
والأديان في هذه المرحلة تكاد تكون متعددة بتعدد الأفراد والقبائل . 

أما المرحلة التاريخية فينظر إليها على نوعين كبرى وصفري تبعاً للمعتنقین . وفي كليها اتضذت 
الأديان وضعاً جغرافياً يكاد يكون ثابتاً فالشرق الأقصی له دياناته والشرق الأدني له دياناته وكذلك 
في الغرب. وعلى ذلك يكن إدراك ديانات اند : البرهمية والهندوكية والجينية والبوذية » وديانات 
الفرس الزرادشتية والمانونية والمازدكية وسائر الفرق ا جوسیة إلى جانب الصائية التي توزعت في الشام 
وغيرها . أما في الصين فالكونفوشية والتاوية والبوذية المعدلة » ولا نعدم العثور على عناصر في هذه 
الديانات ما یکن إرجاعها إلى مصادر سماوية قدية . 

انظر الشهرستاني في / الملل والنحل » وابن حزم / الفصل . 


۱4 


0 سواء کانوا أفرادأ أو جاعات » وفي كثير من الأحیان لانستطیع تحديد 
ضع الدين نفسه کا وصل إلينا ولا نجد مبرراً تاريخياً مقنعاً للظن بأن هذا 

9 وك قد وضعه فرد من اوله الى آخوہ + إذ للاخظ دافا أن :اضر 
معينة منسوبة إلى هذا الفرد » ثم تأتي عناص أخرى تباعاً عبر القرون حتى 
يصل الدين إلى نمط من التركب والتعقيد يعتبر في الواقع حصيلة جهود 
الأجيال المتتابعة » وما يؤيد ذلك في معظم الحالات تغير اللفة التي تكتب بها 
هلاه الادیان ظز العصوو : 

ان ظاهرة تفر اللفة أو اللهجة لاتشیر فقط إلى الاضافات آر التعد يلات 
التي اعترت هذه الأديان » بل قد تصل أحياناً إلى طمس العالم الأصلية التي 
ترکها مؤنسو مثل هذه الأدیان کا سنری من الأمثلة الق سنعرضها ى هنا 
القام . ۱ 

إن ذلك یصدق بدرجة كبيرة على الدیانات الوغلة في القدم کالدیانات 
ا حلیة النسوبة للقبائل البدائية ونظيراتها في القدم - واٍن تكن آکثر منها 
تطوراً كالديانة الصرية القدية . وانه لیظهر لنا من تتبع الدراسات التي قام 
بها عاماء مقارنة الأديان صعوبة تحديد القد ريز الفرد بل 
إلى جيل أو عصر معين على وجه اليقين . 

لقد كرس عاماء جادون حياتهم لدراسة الديانة المصرية القديمة عبر فترة 
تصل إلى ثلاثة آلاف سنة قبل الميلاد > ومن هؤلاء جيس هنري برستيد الذي 
تركزت رسائله العامية حول جوانب متعددة من هذه الديانة ثم قيض له أن 
ينشر سجلات مصر القدية في خمسة مجلدات لتهىء له بذلك كتابه القم عن 
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۱۰۵ 


تاريخ مصر ء وقد عاونه في ذلك العال الألماني كروت زيته 561۳6 1071 
الذي نشر النصوص الجنائزية المنقوشة في الاهرام الملكية التي ترجع إلى 
الأسرتین الخامسة والسادسة . ويرجع تاريخ هذه النصوص إلى منتصف الألف 
سنة الثالثة قبل الميلاد . 
إن الاعداد العامي الجيد لبرستيد قد هيأ له أن يكتب كتابه القم عن 
تطور الذين والفكر في مصر القدية الذي نشر لأول مرة بالإنجليزية بعنوان 
Development of Religion & thought in Aucient Egypt » ۰‏ « 
ومع أننا نختلف مع برستيد في كثير من استنباطاته وتعليقاته وبخاصة فيا 
یتعلق بعقيدة التوحيد التي رعاها آخناتون - فاننا لافلك إلا التسلیم بكثير من 
المؤثرات والعوامل التي تركت طابعها على السار الديني عبر هذه العصور 
الخوالي الطويلة با يشهد أنه من العسير ‏ إن لم يكن من المستحيل تحديد 
الصادر الحقيقية لكثير من الأفكار والمعتقدات التي تضنتها هذه الديانة سواء 
کانوا أفراد شعبین أو جاعات منظمة أو کھت أو هلوك . حتی ما اشتهر به 
أخناتون من اتجاه نحو التوحيد وجمع الصریین على اله واحد يرمز إليه 
باس ویسمی رع - حتی هذا القول نفسه - لا خلو من تساوّل ومناقشة . لان 
مصر قد حظیت في القديم بزيارة العدید من الانبیاء والرسلین الذین کانوا بلا 
شك دعاة توحید » ويكفي أن ندرك أن یعقوب وأولاده - وبخاصة یوسف ۔ 
علیهم جمیعاً سلام الله لم یدخروا وسعاً في إشاعة هذه العقيدة التي ورثوها عن 
جدم إبراهم » ولم ينقطع يوسف عن أداء هذه المهمة حتى في السجن إذ يقول 
لصاحبي سجنه : « إني تركت ملة قوم لايؤمنون باللّه وهم بالآخرة هم 


(۱) قد ترجم هذا الكتاب إلى اللغة العربية بعنوان « تطور الفكر والدين في مصر القديمة » ( نثر 
دار الكرنك بالقاهرة لككلام). 


۱۰۹ 
كافرون ‏ واتبعت ملة آبائي إبراهيم وإسحق ما كان ينبفي لنا أن نشرك 
بالله من ثيء ذلك من فضل الله علینا وعلی الناس > (۱ ویقول أيضاً کا 
يحكي القرآن الكريم < ياصاحبي السجن آآرباب متفرقون خير أم الله الواحد 
القهار ماتعبدون من دونه الا أمماء سمیقوها آنتم وآباؤم ما آنزل الله بها من 

سلطان ء إن الحکم إلا لله » آمر ألا تعبدوا إلا إياه ذلك الدین القم > ۲۱ . 

حقاً لقد أشار برستيد إلى آم التواريخ التي لاحظ كوا نقاط حول 
وأمارة تطور ومجال تأثير في الدين بصورة ملحوظة ۰ وقد امتد المدى الزمني 
الذي شمل هذه التواريخ إلى أكثر من ثلاثة آلاف من السنین » وتبدأ هذه 
الحقبة الزمنية من بداية الاسرات بمينا حوالي ۳۶۰۰ ق. م ومنها نشات 
الاسرتان الباكرتان الاولى والثانية ۲:۰۰ - ۲۹۸۰ ق . م ثم تلا ذلك الدولة 
القديمة أو عصر الأهرام الذي یشمل الأسر ( الشالشة إلى السادسة من ۲۹۸۰ 
ق . م إلى ۲:۷۵ ) ثم الدولة الوسطى أو عهد الإقطاع ( الأسرتان ۰۱۱ ۱۲) 
من ۲٦٦٢‏ ۔ ۱۷۸۸ ق . م . 

ثم عهد الامبراطورية ( الاسر ۱۸ - ۲۰ ) ۱۵۸۰ - ۱۱۵۰ ق .م ثم عهد 
التدهور ( ۲۰ - ۲۵ ) من ۱۱۵۰ - ٦٦٦‏ ق . مء ثم عهد الاصلاح ( الاسرة ۲۰ ) 
من ٦٦٦‏ - ۵۲۵ ق مء ثم الفزو الفارسي ۵۲۵ ق . م ء ثم الغزو الیوناني ۲۳۲ 
ق .م ۰ ثم الغزو الروماني ۲۰ ق ۰ م ) . 

في خلال هذه الفترة المتدة من ۳۶۰۰ ق . م إلى ۲۰ ق . م عالج برستید 
الموامل والظروف ولمؤثرات التي عملت علها في تطوير وتعدیل » بل وتغییر 
الدین الصري القدم ء مطبقاً في ذلك قواعد منهج التطور الصارم الذي یمود 
(۱) یوسف / ۷ وما بعدها . 


في نظره إما إلى عوامل محلية قومية أو عوامل خارجية عالية . 

ولقد غالى برستید في استنتاجاته وفي تطبیق منهجه الصارم حق إنه 
ليذهب إلى أن جميع التصورات والعبارات والأراء التي عبرت في فترات ختلفة 
عن الحياة الأخروية في التراث المصري فا كانت منتزعة من حياة المصريين 
أنفسهم سواء كانت حياة ملكية أو يأة شعبية . 


ولئن صح ذلك في بعض النصوص فانه قد لايصح في نصوص أخرى نری 
أنها يكن أن تفسر بطريقة أفضل إذا ما استعرضنا كافة الاحتالات التي من 
بينها أن تكون هذه النصوص لأثارات بقيت من تعالم الأنبياء أو الصالحين 
من كانوا یکتون إيمانهم خوفاً من الاضطهاد » فإننا نرى أنه حتى في عهد 
الفرعون الطاغیة الذي عاصر موسی عليه السلام والذي ادعى الألوهية وقال 
لقومه $ ما عامت لكر من إله غيري ‏ نرى في هذا العصر کا يحكي القرآن 
الكريم أنه كان هناك من یؤمن بالله الحق ويستنكر الظلم والطغيان . وقد 
اعترض واحد من هؤلاء على قرار الطغاة بقتل موسى . 

< وقال رجل من آل فرعون یکتم إيمانه أتقتلون رجلاً أن يقول ربي 
الله وقد جاءك بالحق من ربكم . فان يك كذباً فعليه كذبه » وان يك صادقاً 
يصبكم بعض الذي یعدم )١4‏ ومعنى هذا أنه كان هناك مؤمنون لا من 
الشعب فحسب بل من ال فرعون أي من السادة وذوي النفوذ والسلطان . 

والذي نريد أن نصل إليه في هذا المقام هو أن التاريخ والدراسة لدين من 
الأديان الوضعية بالذات ينبغي أن يضع في الاعتبار أن الوضعية في الدين 
ليست نقطة الانطلاق في الحياة الانسانية أي أن الدين ل ينبثق ابتداء من 


(۱) المؤمن / ۲۸ . 


۱۰۸ 
الانسان وقد عالجنا هذه النقطة في غير هذا الوضع . 

فإذا کان الأمر كذلك لم يكن من الإنصاف العامي الاقتصار على معطيات 
قانون التطور بناء على الزع القائل بان الظاهرة الدينية ظاهرة داخلية 
إنسانية نبعت من الإنسان وتطورت مع الإنسان ولا تصور حقيقة خارجية أو 
مجاوزة لحدود الإنسان فان ذلك هو رأي الملاحدة الذين أنكروا كلية الأصل 
الإهي لأي دين من الأديان > وم في اچ لايقفون على أرض صلبة من 
البرهان واليقين . 

إن في صميم قانون التطور نفسه ما يشير إلى أن التطور لایکون بالضرورة 
تقدماً بل قد يكون تدهوراً . وهذا مما اعترف به مطبقو هذا المنهج آنفسهم ‏ 
إذ يدرسون عهوداً يسمونها عهود التدهور . ومادمنا قد سامنا بوقوع أو حدوث 
الانتکاس والتدهور في الحياة البثرية ء فا الذي ينع من الاعتقاد بأن من 
ضور هذا التدهور».وهذا الاخ ها ااب الاتسان عن العصور التیه من 
نکسات نالت من عقيدة السماء الصافية ء لاسها ونحن نقر بالغزوات والکوارث 
وصور الاعتداء الطبيعية والبشرية التي قد تغير العالم أو تطوي الاعتقادات ؟ 


إن حديث الصریین عن الصراط والیزان والحساب والجزاء وکل أمور 
الآخرة لايكن أن يكون حديثاً مخترعاً مبتكراً من ذات أنفسهم » بل الأقرب 
إلى النطق أن تكون مثل هذه العناصر والآراء من بقايا ماخلفته تعالم 
الانبیاء عبر العصور » والذي حدث هو كسوة هذه الاراء والعقائد ثوبا محلیاء 
والإضافة إليها با تيأ من أمشاج من الأساطير والأخيلة والأفكار السحرية 
وقد صبغت هذه الآثار بما يجعل من العسير التعرف على أصلها أو تحديد 
ماو رها ارو 


۱۰۹ 


استقرارم وکون الطبيعة ذات أثر لایقاوم علیهم أمر لاینکره عاقل » ولکن 
من غير اتلم أن تکون کل هذه الأشياء قد اتخذت من البدء مصدر إلهام 
دینی یرفعها إلى مقام الالوهية ویشکل بذلك الدین العام لهذه الامة . 

إن هناك خلطاً بين آثار هذه الأشياء فيا انتاب الأمة من حداث لا في 
دينها فحسب ء بل في سياستها ونظامها الحضاري والاجتاعي » وبين کون 
هذه الأشیاء وما ماثلها الصدر الحقيقى الذي انطلق منه التدین على هذه 
الارض () . 

إن نظرة فاحصة لبعض الامم في عصرنا ا حاضر قد تدلنا على أن هذه 
الامم تدين بالادة وتتخذها غاية وناية إلى الدرجة التي تکاد تؤلهها ‏ بل هي 
بالفعل تحلها محل الاله - وهي أمم ملحدة بعنی أنها تنکر وجود الاله ء 
وبالتالي تنکر الأديان السماویة على أن مصدرها الاله . فهل نقول إن هذه 
الأمم تتخذ نقطة انطلاق دينها من هذه المادة ء وتعتبر بذلك برهاناً غلى 
کون هذه المادة مصدراً لدينها » ونتجاهل كل هذه ا حقب السوالف التي مرت 
بها هذه الأمم وقد تدينت أجياها السالفة بغير ماتدينت به هذه الأمة ؟ أم 
الأصح أن نقول : لقد مرت فترة على هذه الأمة في أجيالها السابقة وهي تدين 
)١(‏ لقد ثبت با لايدع مجالاً للشك من أوراق البردي الحفوظة في برلين ولندن ومن النصوص التي 
كشف عنها كل من زيته وبرستيد أن المصريين منذ القدم كانوا يعرفون الاله الأحد الغيي الأزلي 
الذي لاتصوره ولاتحصره الرسوم أو الحدود وإن كانت هذه العقيدة الروحية قد شسيت عند العامة 
بأمشاج من تصورات. التجسد والحلول . فكانوا يعتقدون مثلاً أن قوة التدبير في الملوك .وقوة 
الإخصاب النباتي في النيل وقوة الإخصاب الحيواني في عجل أبيس مستدة من السماء » وأن هذه 
الكائنات الخاصة جديرة بالتقديس والعبادة من حيث صلتها السرية بالإله الأعلى انظر : 


J. ۲۱. Breasted, ۲6۷6۱۵۲ J Relig and Thought in Incient Egypt . 


وقارن د . عمد عبد الله دراز / الدین / ٠١‏ هامش ١‏ . 


۱۹۰ 
مطلقا > بل 7 9 فكرة التدین على الاطلاق وتری أن الادية الجدلية 
كافية كل الكفاية في تفسير وتطوير الحياة دون حاجة إلى دين ؟ 


كذلك الأمر في ا نجد أن الدين يضم خليطاً من الأشتات المتباعدة 


والستدة من مصادر مختلفة من السحر والخيال والاسطورة والتحليلات العقلية 
الساذجة إلى جانب بعض الأفکار والاراء أو الحقائق السقدة في أصلها الأول 
من رسالات السماء 


إن الاستدلال الثيولوجي أو اللاهوتي أو الكلامي على ضرورة البعث بعد 
الوت أو الات او 0 في الجنة والعقاب في النار مهها اصطنع الحجج 
العقلية فانه في أصله ینبثق بلا شك من مقولة دينية آداها نبي أو رسول من 
عند الله أو تقلها من ا آمن جلا إذ لایستتل العقل بسإدراك 
الآخرة » والثواب العقاب » ومن هنا اعتبر في الأديان المماوية أن الاهان 
بالبعث واليوم الآخر إيمان بالغيب » صحيح أن مثل هذا الإيمان لا يتناقض 
مع العقل السلم أو النطق الصحیح » ولكنه مع ذلك لايكون وليد الاستنتاج 
العقلي وحده . 

إن هؤلاء الذين اعتدوا على أنفسهم وملاحظاتم وإدراكهم الذي انطلق 
من الحس . ولم یستعوا لرسالات الانبياء أو أقوالهم كذبوا بالبعث وباليوم 
الآخر بل وأقاموا احجج واصطنعوا الأدلة على استحالته مها كانت أدلتهم 
واهية وحججهم داحضة ؛ إذ كان الأقرب إليهم أن يقولوا : ل إن هي إلا 
حياتنا الدنيا وما نحن بمبعوثين 4 ۱۷ وقد جاء أحدم إلى رسول اللہ َيِل 


(۱) الاتعام / ۲۹ . 


۱۱ 


وهو يضع في کفه بعض العظام النخرة التي فركها ثم توجه إلى الرسول الكريم 
فقال : أتزع یا مد أن ربك يبعث هذه العظام بعد أن نخرت ؟ وأجابه 
الرسول پل : « نعم ويبعثك ويدخلك النار »۷۱ هذا هو منطق من استغفی 
وتعالی على أخبار السماء وأقوال الأنبياء » وهو منطق أداه إلى الكفر والإنكار . 

إن مطالعة دفاع الميت عن نفسه في اليوم الاخر کا كشفت عنه الاشار 
يدل دلالة قاطعة على تخلل الأثارات والعناصر السماوية في التراث المصري » وأن 
هذا الحشد الهائل من الإضافات والتعبیرات والخيالات والأساطير التي جلبتها 
الحياة المصرية عبر زمن طويل هو الذي يحجب الأصل الأصيل لمثل هذه 
الاراء والعتقدات . 

فإذا انتقلنا إلى ديانة وضعية آخری كالبوذية أو الکونفوشيسة أو المانوية أو 
المزدكية ألفينا نفس الملاحظة ونفس الحقيقة وهي أن هذه الأديان لم تكن 
لتنشأ على هذه الصورة » ولم تكن لتتضن كل هذه الآراء والمعتقدات التي نجد 
ما شبيهاً أو نظيراً من قريب أو بعيد ء لو م تستفد أو تسد من الأصول 
السماوية في أزمنة ضاربة في القدم تخطئها عين التاريخ . وتتجاوزها 
ذاكرته . 

بل إن في بعض هذه الديانات ما يصرح هذا المصدر أو ذاك من الأديان 
السماوية كالمانوية أو المزدكية . 

فإذا قيل لنا مثلاً إن البوذية تنتسب إلى بوذا الذي ولد قبل المسيح بنحو 
ستة قرون إلا قلیلاً ( ٥٥٥‏ ق . م ) وأنه كان شاباً مترفاً ثم زهد في الحياة وأنه 


(۱) انظر ابن كثير في تعليقه على قوله تعالى من سورة يس $ وضرب لنا مثلاً ونسي خلقه قال من 
يحبي العظام وهي رمم ) ٠‏ 


۱1۲ 


أحس عند بلوغه السادسة والثلاثين بشوق غامر لإخراج الإنسان من تعاسته 
وان نوعا من العرفة اشرق في ذهنه فجاء بديانته دون أن يدعي نبوة أو 
اتصالاً بالسماء » ودون أن يتحدث عن الإله ودون أن یعالج مسألة خلق العام 
أو اليوم الآخر والبعث والحساب ۔ إذا قيل لنا ذلك ء فاننا نتوقع أن نرى 
مذهباً تأملياً فلسفياً لاديناً يحوي طقوساً وشعائر ومارسات أو إقراراً بألوهية 
تبدأ ياطلاق عام ثم تقرکز في بوذا نفسه بعد ذلك . 

ولقد اعقد بعض الدارسين في أوربا على الملاحظات الأولى لبوذا من كونه 
متأملا وكونه لم يدع نبوة وكونه قد أغفل مبدأ الألوهية والخلق » فذكر أن 
مسألة الألوهية ليست ضرورية في الدين. والاعجب من ذلك أن هؤلاء يدعون 
أن البوذية تعتبر ديانة عقلية مشالية تؤيدها العقلية الأوربية العزوف عن 
ربط نفسها یاله غيي بيده المصير وإليه يرجع الأمر كله . 

وقد هب" كتاب آخرون يدافعون عن إلحاد البوذية في تكلف مضحك > 
وليتهم لم يدافعوا هذا الدفاع المبني على تصور أن التسلم بوجود الألوهية 
لايتفق مع مایری في العام من قبح وشر ومفاسد وكأن هذه الرذائل والمفاسد 
والشرور وصور الطغيان وسفك الدماء هي من صنع الله سبحانه . 

إننا سنزيد هذه النقطة دراسة وتفصيلاً عند معالجتنا للبوذية ومقارنة أم 
أسسها وأفكارها بما نجده في الأديان السماوية الثلاثة الكبرى اليهودية والمسيحية 
م الإسلام . إلا أنه لابد أن نذكر في هذا القام أن هذا الدين ‏ إن صح 
استحقاقه هذا اللقب ‏ قد أحيط کا أحيط مؤسسے بشتى الأساطير والنقول 
والروايات والأخبار والآراء والعتقدات التي لا نعدم نظيرها في المسيحية حق 
بت اسر فا دوهی يلقت مت الاشافتات والتقيرات تا تععل عضن 
الباحثين يشك في كل ما نسب إلى بوذا بل يشك في وجود بوذا نفسه من 


۱۱۳ 


الوجهة التاريخية . ویذکرنا هذا الوقف با وقفه بعض النقاد الأوربيين من 
شخصية السیح عليه السلام »حيث أنكروا وجودها أو کونها حقيقة کا ذکر 
التاریخ . 

وقد استطاع بعض الدارسین حدید العقائد الوثنية ١‏ في السيحية ما 
يشهد تبادل الدیانتین كثيراً من الاراء وان كان سبق البوذية يرجح أخذ 
السيحية عن الأولى مایضنه من نظریات الحلول وقد أقيت موازنات 
ومقارنات موثقة بالنصوص الصحيحة من الدیانتین با يشهد ویوید ما 
نقول . وهو أنه في الدیانات الوضعية یعسر تحديد القدر الذي وضعه الواضع 
سواء كان فرداً أو جماعة أو أمة من الأمم . 

عل حين أن الدیانات اسماوية إذا كانت مستندهة إلى نصوص مقدسة 
مؤثقة محررة وحفوظة في زمن دعاتا ء فن المکن تحدید آبعادها ومداها من 
حيث العقيدة والشريعة معا » ومن الواضح أنه لايتوفر مشل ذلك إلا 
للإسلام » من حيث إن كتابه المقدس صينت نصوصه في الصدور والصحف 
معأ عبر الفترة التي امتدت من بدء دعوة الرسول به إلى أن لحق بربه . وما 
یر ذلك وأكده و يدع سبيلاً إلى الشك فيه نزول القرآن منجاً أو مفرقاً 
على مدى ثلاث وعشرين سنة وصاحب الدعوة يتابع ويوثق ويثبت وأصحابه 
يحفظون ويكتبون . 

إن هذا لم یتح لدین سماوي من قبل وذلنك لان کتب هنه الادیان قد 
نزلت جلة واحدة » فلم يكن من الیسیر حفظها في الصدور أولاً » وم يكن 
مضوناً أن یتولی جایتها الأتباع بعد ذلك لہا بعد فقدها قد کتبت من 


(۱) توجد دراة عامية جامعية بهذا العنوان وقد أفاد منها كثير من الدارسين وقد اقتبس منها 
المرحوم الشيخ مد أبو زهرة في كتابيه « النصرانية » وہ الأديان القدیة » . 


۱۹ 


الذاكرة ولم تظهر نسخ مکتوبة إلا بعد موت أصحایها بزمن طویل . 

ولعل الدلیل الدامغ والبرهان الواضح الذي یتحدی الأذهان والعیون هو 
اللایین من نسخ القرآن المبثوثة في ربوع العالم الاسلامي وهي تضم نصا واحداً 
شكلاً ومضوناً بيا نجد نسخاً ختلفة متباينة من الکتب السابقة وقد کثرت 
هذه النسخ من حیث الاختلاف کثرة حملت أتباع بعض هذه الدیانات إلى 
إقرار أربع منها ورفض الباق أو إعدامه کا في السيحية مثلاً ۔ 

وهذا قد تم في الوقت الذي نعم فيه یقیناً أن هناك إنجیلاً واحداً مثلاً قد 
نزل على المسيح عليه السلام » إن نقاد الكتب المقدسة في المسيحية يقرون بان 
هذه الكتب قد کتبت حقيقة بعد وفاة المسيح » بل إن أصحاب هذه 
الأناجيل أنفسهم لايدعون أا من كلام الله أو من كلام السیح عليه السلام 
بدلیل أنهم يتقاسمون بينهم هذه الأناجيل وتنسب إليهم . 

إن التأملات السابقة في حقيقة الأديان الوضعية تجرنا إلى القول بأن 
تصنيف الأديان لايرسو بالضرورة ولا يقتصر على هذين النوعين اللذين 
ذکرناها ء وها الديانة السماوية والديانة الوضعية ‏ بل ربا ذكرنا نوعاً ثالشاً 
هو الديانة المزدوجة التي ضت أصولاً سماوية وأخلاطاً وضعية امتزجت مزجاً 
تاماً حتى أصبح من العسير فصل هذا الازدواج أو تمييز عناصره قاماً وعلى هذا 
الاساس یکن أن یقال : إن هناك دیتا اوتا خالصاً بن أن آصوله 
ومصادره الأساسية اهية » کا أن هناك ديناً وضعیاً خترعاً ( لا على أنه نقطة 
انطلاق للتدين بل انتكاسة بالنسبة للبشرية بصورة عامة ) بعنی أن جميع 
عناصره إنما هي من صنع الانسان » 5 أن هناك نوعاً ثالشاً جع من هذا 
وذاك . 


۷۱۹۵ 


وقد يقال إن الحم بسماوية أو إلمية الأصل لدین من الأديان لاتخضع 
لعاییر مضبوطة » وذلك لأن كثيراً من أهل الديانات يعتقدون قداسة دينهم 
وإلاهية أصله . حتى وان لم يكن كذلك ء فا هو الفيصل في هذا الأمر ؟ 
وهل واجبنا نحن الدراسين أن نعالج هذه القضية بمنتهى الحيدة » بمعنى أن نسم 
بما يقوله أهل الدين ثم ندرس مايعرضونه کا هو دون تعليق أو نقد أو تفسير 
او تعليل ؟ 

لقد ذاع هذا الاتجاه في فترة رأى الکثیرون فیها أن من الصواب مجاراة 
الناس على ماهم عليه . والاقتصار في مجال القارنة على ذكر الخصائص والسمات 
الموضوعية الملاحظة بين الأديان أو المسائل التي يقارن بينها في هذه الأديان . 
وحجة القائلين بهذا الرأي ۔ وهم كثرة ‏ أنه ليس من مهمة الدارس والمقارن بين 
الأديان الحم ها أو عليها ء بل إن مهمته لاتتعدى العرض ا حاید لمضامين 
وقضايا وجوانب هذه الأديان » وإن تجاوز هذه المهمة إلى النقد أو الحم يفسد 
الدراسة والقارنة کا أنه يجره إلى مشكلات لاناية لها ء وأهمها إثارة أهل الدين 
المفقود أو احکوم عليه » أو إشعار أهل الدين المرجّح بالزهو والتعالي . 

والواقع أننا نحترم الانصاف والنزاهة والصدق في عرض السائل المدروسة أو 
المقارن بينها . ونعد ذلك واجباً عامياً وأخلاقياً في نفس الوقت » کا نرى أن 
هذا الموقف هو مايرشد إليه ديننا الحنيف الذي ينبهنا دائًاً إلى أن الله مع 
الصادقين والصابرين . ونرى كذلك أن القرآن الكريم عرض آراء وعقائد 
الخالفين بکل الصدق والدقة والأمانة » بل حكى الشبهات المثارة في وجه 
الرسول ورسالته دون تزيد أو افتعال وذهب في ذلك إلى أبعد مايمكن أن 
یتصور ء وما ذلك كذلك إلا لیغرس في نفوسنا عادة الإنصاف وفضيلة الصدق 


وميزة الدقة والنزاهة والوضوعية . 


۱۹۹ 


کل ذلك آمره واضح من تصفح آیات الكتاب الكريم ومن استعراض 
الحديث النبوي الصحیح فیا یتصل بأهل الملل والنحل احالفة . وکل ذلك 
أيضاً ما نحرص على المحافظة عليه والتزامه في كل ما نعالج من قضایا 
وکات وكا ا اکا أنه ماديا قد عر ا را وتا 
الموازنات والقارنات دون تزيد أو تشويه ء ومادمنا قد اعمدنا في ذكر هذه 
القضايا والمشكلات على الصادر الأصلية للأديان التي نعالجها ‏ تقول مادمنا قد 
فعلتا كل ولق ناذا لادرف باسامن ان تعلق عل هده القضية أو كلك وهنده 
المشكلة أو تلك با يكشف ترجيح أحد الطرفين » بل نرى أن ذلك أمر 
واجب بالنسبة لأبنائنا والمنصفين من قرائنا ء فان ذلك خير من تركهم 
يضربون أخاساً في أسداس » أو تركهم يكيلون لنا التهم أو يثيرون الشبه دون 
7 أو بيان . 

لقد أحس بعض آتباع الديانات ببعض آوجه القصور في دياناتهم - وهي 
هنات اعترتها عبر تاریخها الطویل ۔ وبدلاً من تجلية هذه الأوجه وكشفها 
وعزطا عن الضامین الدينية الأصيلة - تقول بدلاً من ذلك شفلونا وشغلوا 
الناس بألوان من التهجم على ديننا با آثاروا من شبهات حول شخصية رسولنا 
الكريم ورسالته العظیة وصحابته وتابعیهم رضوان الله علیهم . 

لقد شملت هجاتهم كل مواطن الإعزاز في ديننا » فشككوا في نية الرسول 
وفي صدقه وفي القرآن الكريم وفي نزاهة الصحابة وفطنتهم وعفتهم » والحقيقة 
أنهم ما وجدوا منفذ إشعاع في ديننا أو تاريخنا الا وأثاروا حوله القتار 
والعقة » وهم يدركون أن مثل هذه الشبه لو لم تفعل شيئاً سوى استفراغ 
جهودنا في الانشغال بها والرد عليها والدوران حوها ء لكان في ذلك وحده 
کت أل لانه سیصرفناعن نقد دیان ام » بل عق عقيل مکارم دینتا 


۷ 

والانصراف إلى إيجابيات حياتنا الاسلامية . 

وهنا ينبفي أن نرکز على هذه النقطة حتی تتضح قاماً في أذهاننا . 

إن مثيري الشبهات والشكوك في دیننا وحياتنا الاسلامية قد درسوا 
شعوبنا کا درسوا ديننا وم يعامون ام العلم صدق ديننا ونصاعة حجته 
وفاعلية تعالمه في صوغ الفرد وا جتع وبناء الدولة الفتية القوية الغنية 
الرشيدة» ومن ثم خططوا لصرف ال مم إلى الجدل والقعود عن العمل . فأثاروا 
الشبهات + ورددها البمض هنا عيكة للرد علیها وبرت هذه الشیهات سریان 
اجىئ في الجسم السلم لیعود مرتعشاً حاراً » وتباین الناس في الرد على هذه 
الشبهات فكان منهم القوي الحاسم ومنهم الضعيف الفاتر ء ولكن الميع داروا في 
هذا الفلك ‏ فلك الشبهات والرد عليها - فأضحت هذه الشبهات وكأنها 
الأصل > وعني الكثيرون پا وتسابقوا في المهارة في سردها وتحليلها 
لدحضها . وتهلل الخصوم لذلك لأنهم أيقنوا بنجاح الخطة في صرف المسامين 
عن واقع الحياة والتأثير فيها با تفرضه تعالم دينهم ومقتضيات المكارم التي 
يدعو إليها . 

ولقد فطن أعلامنا الرواد لهذا الخطر ‏ خطر كثرة الانشفال بالشبهات 
حتى للرد عليها ‏ من أمثال الشوري والحسن البصري وابن حنبل » حتى إن 
الأخير قد قاطع كثيراً من أصدقائه ا خلصین لتورطهم في الاندماج في حملة الرد 
على هذه الشبهات . ويسجل التاريخ لهذا الإمام الجليل كامات مأثورات 
تكشف عن الأسباب التي من أجلها كره مثل هذا الاندماج » ويكفي أن 
ندرك أن خلاصة هذه الأسباب ترجع في الواقع إلى الإشفاق على ا مھور من 
تغل مہ الات لكتزة ردنا + وما عن أن كرون من فصور أى ضعت 
فين تصدى طا . 


۱۱۸ 


ومع أن هذا الوقف ۔ موقف معاداة الاندماج في الرد على الشبهات - 
مسجل للامام إلا أنه في مرحلة متأخرة اضطر لن جرد قامه ولسانه في الرد 
بمنهج سلم نحاشی فيه الاطالة والاطناب والتشقیق في عرض الشبهة ء والبیان 
والشرح والدع في الرد علیها ۔ على نقیض ما کان یتبع بعضهم قبل ذلك . 

وإذا اتضح لنا ما سبق أن هناك كثيراً من الشبهه الشارة في وجه دینٹا 
وسيرة نبینا بقصد أو بغير قصد فاننا نری ونحن بصدد دراسة الأديان والقارنة 
بینها بقصد تحدید الوقع والمكانة التي يحتلها دیننا بين الأديان ‏ نری لزاماً 
علینا التعلیق والنقد والتحلیل والتقوم لكل ما نعرض في ضوء العطیات التي 
یضها دیننا في مصدره الأصلي الصریح - القرآن والسنة النبوية الصحيحة . 
فاذا ما تجاوزنا هذا الأصل إلى آقوال العاماء كنا بذلك معالجين لاقوال 
مفکرین یصیبون ویخطئون » ولنا أن نختار من أقوالهم ما نشاء وأن نرفض 
متها مانشاء يشرط أن یکون میزاننا في القبول أو الرفض هو هذا الیزان 
الدقیق الذي لایأتیه الباطل من بين يديه ولا من خلفه . 

سیقول بعض العلقین معترضاً : کانك ترید من دراستك ومقارتتك 
للادیاع غانة فة راف رها قد نالدرا التارتت اد اليد 
بالدراسات العامية ألا تكون مغياة أي أن تكون خالصة من الغاية والغرض 


والرد على هذا الاعتراض صريح وسهل وحابم . إذ الواقع أن خلو - 
والدراسة من الغاية وال هدف أو الغرض محض مثالية فرضها الفکر اليوناني زور 
وبهتاناً وتجنياً على الواقع والحقيقة . إن الشعار الیونانی العم للعلم والفن للفن 
لغو لامعنى له » وهو شعار بنى عليه الستشرقون خطأ نقدم للبحث العلمي 
لدى عامائنا . فقد ذكر ماكدونالد مثلاً في نقده للفكر العربي الاسلامي « أن 
الغاية يجب أن تكون عند المسم محددة واضحة العالم قبل الشروع في أي 


۱۹۹ 


بحث ۰ ویجب أن تکون واحدة من آنواع معينة ء آما البحث الذي لايعم 
صاحبه إلى أين سيؤدي به ولا النتائج التي قد یسفر عنها ولا يأبه سلفاً بها 
فحرم في الإسلام ء حتى إن اللهو أو التسلية البريئة يجب أن يجد لما من النفع 
مايبرر الانغیاس فيها » () . 

وأعتقد أن القارىء يكن أن يعلق على زع الکاتب بأن من علامات فساد 
الفكر أن تكون الغاية منه واضحة بأنه زع كاذب » إذ كيف يعد تحديد الغاية 
من البحث والارتباط بها عیباً في البحث العامي ؟ ألا يعتبر ذلك وفاء بدقة 
منهجية تفرضها طبيعة البحث ؟ وهل يوجد الآن عام واحد لايعرف ماذا 
يعمل أو إلى ماذا هدف ؟ وهل إذا وجد إنسان من هذا النوع ء یهد عالماً 
حقاً أو باحثاً ؟ 

إن ماكدونالد بهذا قد مدح الاسلام من حيث آراد الاساءة إليه » إذ 
مايؤدي إليه كلامه أن الإسلام يحرم العبث وتبديد الوقت والطاقة فا 
لاطائل تحته . فهل هذا مما يوجب الملامة ؟ 
الفاية من دراسة الأديان والمقارنة بينها : 

لقد اعتاد النقاد أن يفرقوا في المنهج والغاية بين القارنة بين الأديان ء 
والقارنة مع الغارب الروحية أو الأقناط السلوكية الفعلية التعلقة بتصفية 
النفس والتخلق الکرم » ذاکرین أن القارنة بين الأديان تورث العداوة ء لہا 
ترکز على تقاط الخلاف والتباین »على حين أن الترکیز على أوجه الاتفاق یم 
في القارنة بين المشارب الروحية أو الأنغاط السلوكية الفعلية . 

وقد يستشهد النقاد بتاريخ ال جدل والصراع الستر بين أهل الملل والنحل 
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۱۳۰ 


ال ختلفة في دائرة دياناتهم ونصوصها القدسة وبالقصص والروایات التعلقة 
باللقاءات بين الزهاد والنساك والروحانیین هذه اللقاءات التي تمت في جو من 
الود والتفاهم مع اختلاف الخلفية الدينية لكل زاهد أو ناسك . 

إن هذه اللاحظة التي آپداها بعض النقاد ليست صحيحة عل اطلاقها ‏ 
اللهم إلا إذا كان اللقاء على حقيقة موجودة بالفعل في سائر هذه الديانات التي 
ينتقي إليها هؤلاء الزهاد أو النساك أو العباد مثل تفاهة الحياة الدنيا وعدم 
دوامها أو خطر الاغترار بزخرفها وزينتها » وتلك حقيقة عبرت عنها الأديان 
بصور وعبارات عديدة ء مها اختلفت فإنها جميعاً تؤدي إليها - وإذن فالاتفاق 
ليس جرد السلوك » بل لاتفاق الفكرة أو القاعدة التي انطلق منها هؤلاء 
الأتباع . 

أضف إلى ذلك أن المسلم بطبيعته مسال لاييل بحكم تربيته الإسلامية إلى 
اثارة الفتنة و اخلاف + ولا يقلت خاصباً خالفاً الا إذا وجد مبداً من مبادیء 
دينه هان أو ينتهك وهؤلاء الزهاد تعودوا أن یوقروا ويحترموا الصالحين 
المسالمين من كل ملة لن هذا كان دائماً من بين وصايا نبیهم بل لهم في 
مسارم لفتح الملاد ونشر کامة الله ء فهم لم يتعرضوا لزاهد أو عابد في معبده أو 
راهب في صومعته تنفیذاً للوصية النبوية ۔ ولقد سجل التاريخ لرسول 
الاسلام صلوات الله عليه مواقف خالدة مع أهل الكتاب من هود ونصارى ؛ 
ولک کان ينادي رؤساءم بالكنى والألقاب الحببة أثناء حواره معهم في مسجده 
الشریف » ولم يجرد على اليهود سیفا إلا حين أصروا على الخيانة والغدر والنيل 
من الكيان الإسلامي في أخطر الأوقات وأحلك الأزمات . 

ونخلص من ذلك إلى آننا نعلن هنا أن دراستنا للأديان ومقارنتنا بينها انا 
هو لفهم هذه الأديان أولاً وفهم حقيقة تطورها ومکانها من السلم الحضاري 


۱۳ 


الانساني وادراك مكانة ديننا دعاً لإياننا وقکیناً لاخوتنا في الانسانية من أن 
يروا بأنفسهم کافة الحقائق التعلقة .هذه الادیان ثم بدیننا » حتى يمكنهم الک 
والاحتكام دون إثارة نعرة » أو إيقاد فتنة » بل إننا لنأمل بعرضنا لهذه 
القضايا والسائل أن تصحو الضائر وأن تتفتح الأذهان وأن تنشرح الصدور 
لاستقبال الحق أنى کان قبل فوات الأوان . وإتنا لنردد مع رسولنا الكريم 
ماعامه ربه أن يقول لأهل الكتاب < وإنا أو إيام لعلى هدى أو في ضلال 
مبين ‏ ألا يحرك هذا القول النفوس والعقول لتستقبل وتتفتح ؟ ! والله هدي 
من يشاء إلى صراط مستقم . 


۱۳۴ 


البحث الخامس 
قمة الدین وأهدافه 

إذا نظرنا إلى الدین من الوجهة الوضوعية » أي کبناء أو وحدة تركيبية 
من الإيمان والشعور والفکر والسلوك الانساني » راینا أنه بحق اعجب واروع 
حقيقة واجهت عالم الانسان » لقد تلاحم الدین مع النظم الإجتاعية والدساتیر 
الانسانية » واتحد مع نظام الحياة العامة بدرجة کبيرة مذهلة ء حق أصبح 
استخلاص ظروفه وبماته الجوهرية الميزة له عن الاهتامات الانسانية الأخرى 
أمراً فى غاية العسر . 

لقد كان هناك من يتهم الانسان ويذمه بأنه دائماً رهن القيد الثقيل 
لحواسه » وسجين ماديته » وأنه إذا حن للجمال » فافا يسترعي انتباهه منه 
المظهر الشکلی في اللون والرقة والنعومة وما إليها ء وإذا كان لهذا الاتہام 
مايبرره من حيث تكون الانساني البدني » فان هناك حقائق أخرى يجب أن 
تضم إلى الحقائق التي نعامها عن هذا الكائن العجيب » حتى يكون تصورنا له 
اقرب إلى ا حق والصواب ء هذه الحقائق من نوع آخر تتصل با اعتقده 
الانسان فعلاً ء سواء كان هذا الاعتقاد نتيجة وحي أو إھام » أونتيجة تلق أو 
تع . 

إن الإنسان اعتقد في موجود أو موجودات لم يرها ول يامسها ء موجود أو 
ر جروا ت ل شى لها من الى جال ها لها ملا لاان ار 
ببيوت العبادة - بيوت الله - حيث توقع أن يلتقي فيها بالرب العظم في 
خلوة يأنس فیها معه . یناجیه ویسمعه صلاته وتسبیحه » ویعترف له 


بأخطائه وجوانب قصوره ؛ ویرجوه ویتوب إليه » ویقدم له القرابین من كل 


۱۳ 


نوع . وهو موقن بأنه یظفر عن طریق هذا بالخير واداية واجابة الدعوة 
وقد لايوجد شيء ف يالحياة الإنسانية العامة يمكن أن يقارن بالظاهرة 
الدينية في عومها وتخللها لعدد کبیر من الجوانب . 


الدين قوة : 

لقد كن الدین قوة آثرت تأتير عيقا في جوانب الحياة الفردية 
والاجتاعية » وسیتضح لنا من عرض طرق القارنة كيف قتد أطراف الدین 
ويتسع مداه > وكيف تكرس له علوم جمة محاولة استقصاء جوانبه . وكون 
الدين قوة عارمة ليست محل جدال على الإطلاق ء لا من المؤرخين ولا من 
عاماء الاجتاع ء غير آننا نرى الجدال يحتدم في أوربا حول طبيعة أو نوع 
هذه القوة ء وعما إذا كانت قوة خير أو قوة شر . 

فهناك من أيد الفكرة الثانية ذاهباً إلى أن هذه القوة لم تكن في صالح 
الانسان علی الاطلاق راچا القت به أضاراً بالفة » لامكق اصلاحها الا 
باقتلاع الدین نفسه من حياته ء وهولاء قد يلجأون في تأييد موقفهم إلى 
السجل الحافل بأنواع الاضطهادات والحروب التي آثیرت وطبقت باسم الدین » 
وقد علا هذا الصوت مرة آخری في القرن الشامن عشر » ثم وجد من نادی 
بخطر الدین على حرية الانسان وإيجابيته ء ناسبا إلى الدین حماية الاستغلال 
والستغلین ء وتحذیر الطبقات الکادحة » وصرفها عن الظفر بحقها الشروع في 
هذه الحياة آملاً في حصوشا على أضعافها في العام الاخر . وإذا كان لهؤلاء 
بعض الحق في السخط على آنوع الاضطهاد والقمع باسم الدين » فليس لم أي 
وجه من الصواب في اعتقادم أن الدين الصحيح يشجع هذا أو يدعو إليه . 


إن من الواضح أن هؤلاء المهاجمين للدين في عمومه ء يضعون في اعتبارهم 


۱۳۵ 


اناك خا تف موا فو ةة ما كيوها شان عقوت 
وإما بوقوفها حجر عثرة في سبیل التقدم العامي ‏ ولیس من الضروري في 
هذه الحالة أن يكون هذا هو مؤقت الدين تہ بل قد یکون موقت 
رجاله » الذين يفسرونه کا يشاءون » بحيث يضمن لهم ذلك دوام المتع بميزاتهم 
الخاصة ء ولا سیا السلطات الواسعة ال خولة للكنيسة . ونحن إذ نورد أقوالهم في 
مهاجمة الدين » نہدف إلى إظهار تحاملها في بعض الأحيان على الأديان 
بعامة ».وإ افتها ق الکثیر من الاحیان . ولیس أدل على ذلك من أن 
ولا لقاع کنو مداع عابتا اندي لفیا نظور اند من جرخ 
القداسة والسلطة . 

إن خطأ هؤلاء یقثل في خلطهم بين البادیء والأشخاص , ولم يقل أحد 
إن الس أو المسيحي المنحرف حجة على الإسلام أو على السيحية . 

إن الدين على وجه الخصوص قد استغلته طبقات كثيرة من ملوك وغيرهم 
لتنفيذ مخططات غير دينية ء كالاحتفاظ بالرعية في قبضة الجهل والخوف » أو 
الاحتفاظ بالمميرات الخاضة ولا قش فور هذا الالعلال ععه عل ادن 
نفسه . والغريب أن كثيراً من هؤلاء الذين يعادون الدين يرون بأعينهم 
إخفاق بعض التطبيقات لبعض المذاهب »وإساءة تطبيقها أحياناً دون أن 
يسمحوا لأنفسهم برفض المذهب أو تحطيه من أساسه ء فهلا سمحوا للدين بمثل 
ما سمحوا به لهذه المذاهب ؟ 

إن هؤلاء ينظرون إلى زاوية واحدة من التاريخ الديني عند اصدارم 
مثل هذا الحم المعمم المسرف . انم يتجاهلون الانجازات الكبيرة التي حققها 
الدين عامة في حياة الانسان على هذه الأرض ؛ إذ أن الحضارة الانسانية 
بأسرها ‏ من ألفها إلى يائها - مدينة بالكثير للدین . ولا نود أن ندخل في 


۱۳۹ 
عرض مل السازة العامة الناظة ۶ ممرہ المد من الأقوال: هیده او القدرة 
للدين » وإفا نفضل أن نعرض وجهة نظر هؤلاء الذين أدركوا جانباً أو أكثر 
من الجوانب التي حققها الدين » ونرى أن ذلك خير ألف مرة من الدخول في 

مهاترات عامة لا تليق بالعقلية النزيهة . 

وإذن فلنتجه لهؤلاء الذين لم يفسد رأہم في الانسان » ول يعمهم التعصب 
عن رؤية جوانب الخير في هذه القوة المائلة « الدين » . 

وكا سبق أن آشرنا » سنجد هناك آراء عديدة متباينة حول ادف الذي 
توجه إليه الدین ومدی تحقيقه تماماً ء وحول القية الفعلية لهذا ادف ؛ ولکن 
كن القول - بقدر غير قلیل من الاطمنان - بأن هذه الاراء میا اختلفت 
منهجاً وأسلوباً ء فانها تجمع على « خيرية » الدین وعلی « ارتفاع قيته » وعلى 
« ضرورة بقائه » . 

في بادىء الأمر كان البحث عن قية الدین يتجه إلى منبعه ومصدره 
الأصلي » ومن هنا تساوت القیة مع الصدر . فا كان مصدره میا فهو ذو قية 
عالية » وما کان غير إِهي فلا قية له . ولا نہضت الدراسات التاريخية 
للأديان » ووجد أن كثيراً من تاريخ هذه الأديان یتلیء بالتناقضات 
والاضطهادت والصور اللامعقولة من خرافات وخزعبلات وطقوس سحرية » 
ومزاولات - قد یعدها الدین الصحیح فعلا لا دينية ولا أخلاقية »> وجدت 
الحركة العقلية في نقض القدم بعد نقده » وذاع شعار « سيادة العقل » » رأى 
كتين من الت ان جوا إلى الاحداف بدلا دن الاغام ان الصدن نظرا 
لإغراق الأخير في القدم الشوب بكثير من الاضطراب والتعقيد من الوجهة 
التاريخية . 


وقد رأينا في موضوع الصدر أن هناك من كذب إمكان الإيحاء الامي 
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بدين معين ء بل من کذب بوجود اله إطلاقاً . وکل هذه الواقف تعتبر في 
الواقع إعادة لواقف سابقة من الدین ا حق » حدثنا عنها القرآن في أمانة 
نایب ولا کاو الا عادبا دتا ها موعن عدم مت اشن اس تماق 
بالإيمان الذاتي للفرد الذي ينادي بذلك ۔ مع أن هذا الومن قد رأى ولا شك 
ادلة كبر ره آعانه- فقد رای بعش النصفین آن يوضهوا الاهدافت والغایات التي 
يخدمها الدين » تارکین النقطة الأولى لأا لا تؤدي إلى نتيجة عملية من كسب 
الأصدقاء أو رد الأعداء . 

وقبل أن نعرض الأهداف التي لاحظها هؤلاء خارج الإسلام وداخله نود 
أن نوضح هذه النقطة الأولى الخاصة بكون الإسلام وحياً من عند الله . إن 
الأدلة الحاسمة التي تجعلنا نؤكد ذلك تشمل جوانب كثيرة » وتتطلب إسهاباً 
كبيرأ لا حقله حجم الکتاب ٠‏ ولكن يكفي أن نشير إلى نقاط محددة تتحدى 
عقل كل مكابر . ويمكن تلخيص ذلك في جانبين : 

١۔‏ الجانب التاريخي الموثق . 

۲ - الجانب الوضوعي المشاهد . 


آما الجانب الأول فیتصل برجل أمي ظهر في زمن حدود ومکان حدود ؛ 
ذي أصل معروف » ونسب معلوم » وسيرة مدونة تدویناً موثقاً, ادعی 
النبوة » وطولب بالدلیل فقدمه من کل وجه ء ثم آلقی تعالیه ء لا يخدم 
اما ا الفرديه أو العنائلية ار اة ھتہ سار القرى 
الحیطة به ء فلم يسلك ہا سلوك باغ متسلط 6 يزع » بل ترك حرية 
الاعتقاد بشرط عدم التامر ء وق بكتاب يتضن أخباراً وأحكاماً وحكماً 
ونصائح ومواعظ » ويجمع اطواف البشر في صعيد واحد ‏ لقد قام بعده 
متنبئون عجزوا عن تقديم ما قدم ء فبادوا وبادت ذكراهم ء وخلد بيه با 
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ضرب للبثرية من مثل « الأمي الذي عامه الله » لأنه لا یتصور أن ينال 
إنسان كل هذه العرفة مع أن بعضها - بل كلها یتعلق با لا يقع تحت 
حس . ومن يقول بإمكان تلقيه من الاخرین ء يكشف عن تفاهة 
تفكيره حين يظن أن هؤلاء الآخرين کانوا سيؤثرونه با عاموا . بل إنه يفاجاً 
بأن هذا الكتاب يسجل كل ذلك » ولو صح ما يزع هؤلاء لأخفاه . 

والخلاضة آن الادلة الغار عة التواترة تد کر ادعاءه النبوة » وتصذیق 
دعواه بالعجزات » ول أتعرض لامعجزات الحسية لأن ذلك قد یکون موضع 
نقاش من الخصوم » ولكني اجه الان إلى الجانب الثاني . 

الجانب الوضوعی : وهو القرآن ء ولن آتبع السبیل التقليدي في تبیان 
(عجازه من الناحية البلاية » أو من ناحية التنبؤات بالستقبل ؛ أو من ناحية 
عرضه لأسرار النفس البشرية ء أو من ذکره لواطن الحكة والوعظ من قصص 
الأنبياء بکل آمانة » أو من ناحية الروح العامة التي تسود الکتاب بالنسبة 
للأنبياء جميعاً ء وغير ذلك من الوجوه التي لا تحصی » ولفا سأقف عند ظاهرة 
استرعت انتباهي وشدتني شداً إلى التسلم الکامل بأن هذا من عند الله » وبأن 
محداً یلا کان مبلفاً آمینا . 

هذه الظاهرة تتعلق باعتبار أن الشخصية ا حمدیة إغا وقفت موقف جهاز 
الاستقبال الحساس الدقيق » دون أن تكون هناك إضافة أو إيجابية تنم عن 
تلك الشخصية ء وبعبارة أخرى إن النبي م يتدخل في اقتراح حرف أو إضافة 
كامة أو تعديل جملة ء بدليل ما نجده من الايات القرانية الاتية . ويجمع هذه 
الآيات أنها تضع النبي في موقف ا خاطب ء ولا يعقل أن يكون هذا الکلام 
من تأليفه ء ثم يوجهه إلى نفسه على سبيل الخطاب . إن هناك آيات تعاتبه › 
ثم تطمئنه » بل قد ترتفع حدة الآيات الوجهة إليه ‏ وهي التي ذكر المفسرون 
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أن القصود ہا الأمة أي أن الله خاطب الأمة في شخص نبیه . 

فالآيات المصدرة بقولة تعالى : ل قل ... > تدل على مدى أمانة الني في 
الأداء . ولو كان مق يتصرف في هذا الوحي ء لاقتصر على ما بعد قوله : 
( قل ... > فثلا في قوله تعالى : ١‏ وقل الحق من ربكم فمن شاء فليؤمن 
ومن شاء فليكفر > كان يمكنه أن يقول : « الحق من ربكم ... » وكذلك 
قوله تعالى : ( ويسألونك عن الروح ء قل الروح من أمر ربي > فأول الاية 
يحكي ما حصل » ولا داعي أن يذكر الإنسان لنفسه ما حصل على الملا 
بقوله : « يسألونك ٠۰‏ وآخرها يخبره بأن يقول إن الروح من أمر الله » 
ولیس الانسان ۔ إذا م يكن يعلم ‏ بحاجة أن يقال له ء قل ذلك ء ثم إذا أراد 
الإنسان أن يقوها فعلاً لكان قوله : « الروح من أمر ربي » . 

وهناك الآية الكرية : < عفا الله عنك ء لما أذنت هم حتی يتبين لك 
الذین صدقوا وتعام الكاذبين ‏ . فالآية وما يليها من آيات تتعلق بأناس 
مخصوصين لم يكونوا مخلصين في الخروج للقتال مع الرسول » من المعاتب 
( بالكسر ) ومن المعاتب ( بالفتح ) » ومن مصدر العفوء ومن يتم هذا 
العفو ؟ إن أداء هذا الوحي کا هو دون إضافة أو تعديل دليل حيادية 
الرسول » وعلى أحقية القرآن . وما يؤيد ذلك أن الإسلام يفرق تفريقاً 
واضحاً بين الحديث القدسي ( ومضونه وحي ) والقرآن الكريم . 
الأهداف التي يخدمها الدين : 


لقد تنوعت الأهداف الي زفي أن الین يدها وسفن ال تحفيتها 
والوفاء بها بتنوع النظرة التي ينظر بها إلى الدين كظاهرة من جهة . وال 
بعض الادیان العينة من جهة أخرى . ولقد ساهت المدارس الفلسفية في 
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الإدلاء بآرائها بهذا الصدد حيث لم تعد فكرة » الخلاص « أو » النجاة » - الي 
كانت تبرر بها الأديان كافية في إقناع الطبقات الراقية - هکذا يمون من 
ذوي الثقافة العالية في الغرب . ويمكن تصنيف الأهداف والأغراض تحت 
أغاط ثلاثة : 

ها لی بالأخلاق : 

۲ ما یتعلق بالشمور أو العاطفة . 

۳ - ما یتعلق بالفهم النظري أو الضون الفكري . 
(أ) ادف خلقی : 

عندما احتدم النقاش في الغرب حول طبيعة الدین ء ذلك النقاش الذي 
بدأ في القرن الشامن عشر , آعلن ( كانت ) أن الدين يخدم غرضاً علياً 
حقيقياً ‏ لأنه يرعى أم المصالح الانسانية » وهي تدعم وحياطة الحياة 
الأخلاقية . 

إن الإنسان إذا حقق مثاله الأخلاق » کا ينبغى أن يفعل » وهو قادر على 
الفرصة ليصل بنفسه إلى غاية الكال . 

وإذا كانت حالة الستقبل مرضية وكافية لكل توقعاته . فإنما ولا شك 
ستكون حالة يحتل فيها الخير الناضج مكاناً مناسباً » مؤدياً إلى السعادة الكاملة 
هذه النتيجة العظية لا یکن أن تحققها فرصة عياء أو قوى ميكانيكية 
طبيعية ء لذلك كان على الانسان أن يسم بة ۵ وتو الاله کرد اسان 
للحصول على مثل هذا الخير العميم . 
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ضیق نطاق وظيفة الدین » وحصر میدان خدمته ء بقصره على اجانب 
ایی . إن ما یرجوه الرجل الصالح من ربه ۔ حتی في دائرة الأخلاق 
نفسها ۔ لا يقتصر على أن یجعل الخير واجبه ء بل هو يطلب إلى جانب ذلك 
عونه وتوفیقه 7 استدامة الصلاح والحياة الطيبة ء کا أنه یشعر بحاجته إلى 
الله في مجالات کثبرة آخری تضنها التجربة الدينية . 

وقد لاحظ بعض الباحثين بحق أن ( كانت ) تأثر تأثراً عميقاً بفساد 
الطبيعة البشرية » ولذلك رأى ( كانت ) ضرورة اللجوء إلى الله من أجل 
المتانة الأخلاقية ولكنه فيا يبدو تجاهل » أو قلل من شأن هذا التوجه . 
وذلك لأن ( كانت ) يعارض أي مطلب يتناقض مع ذاتية الفرد » واستقلال 
إرادته الحرة » أو يتعارض مع قواعد السئولية . 

ولم يكن « كانت » هو الوحيد الذي جعل وظيفة الدين حراسة 
الاخلاق . فان هناك آخرين من أمثال هوفدنج وأتباعه الذين جعلوا مراد 
الدين وغايته الحفاظ على القم الأخلاقية الموجودة بالفعل . 

والنقد الوحيد الذي يمكن أن يوجه إلى « كانت » أنه جعل الدين تابعاً 
اغاق رن الى + كا افا سور الدين انت وا زهده اة 
الأخيرة يمكن أن توجه إلى « هوفدنج » ومن رأى رأيه . فالامال المعقودة على 
الدين کا يراه معتنقوه - وهم في هذا المقام الخبراء في منطق أصحاب مذهب 
النفعة - غير حصورة في ا جال « الأخلاقي » وحده ؛ بل إن ذلك يشكل جزءاً 
من برنامج طويل . يقول بروفسور سورلي عن الدين : « لقد وصف السماء 
بطرق كثيرة » ولکنه لم يكن مطلقاً جرد متحف للتقدم الأخلاقي 
ا تور( 
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اننا اذا آبدلنا السوال : لاذا يحت أن سال الانسان الله ؟ بالسوّال : ماذا 
ينتظر الانسان من تطوير علاقته بربه ؟ آلفینا أنفسنا محتاجین فعلاً إلى وضع 
صيغة عامة تثمل کل آوجه الخير والسعادة » و یقتصر في ذلك على ا جال 

الأخلاق . 

ونتيجة لقصور فكرة تحدید الغرض الديني أو الوظيفة الدينية با جال 
الأخلاق ء فقد رفضها بعضهم وحاول أن يتامس شيئاً آخر يكن أن هثل 
الغرض الديني أو الوظيفة الدينية . 

على أن القائلين بادف الخلقي كانوا یظنون فعلاً أن الأخلاق هي جوهر 
الدين ۲۷ ء ولكنهم يستبعدون العناصر النظرية والعاطفية التي لا تفهم في 
الحياة الأخلاقية ء أي أنهم يقطعون أجزاء من الدين ثم يطرحونها » مدعين أن 
معهم ما يشل الدين تثيلاً كاملا . ولم ينتبهوا إلى أن الاتجاه إلى الحصر في 
نطاق الواجب الأخلاقي » قد ينقص الشعور بالواجب نحو الله إلى مجرد شعور 
بالواجب والاستغناء عن الله . يقول بعض الباحثين بحق : « إن من الظم أن 
نرجع الدين إلى أخلاقية فحسب . کا أن من الظلم أن تعتبر الأخلاق أساساً 
ومقیاسا وحیدا للفنون الميلة » . ومراد هذا الباحث أن يبين أن کون 
الأخلاق تشکل عنصراً جوهرياً في الدين لا يعني أن الدين أخلاق 
فحسب '" ء ولكي يظهر الباحث مدى الخطأ الذي يقع فيه الانسان إذا حصر 
الدين في هذا النطاق » أتى بميدان آخر لا تدخل فيه الأخلاق كجزء جوهري 
)١(‏ ولذلك أيد السيحيون هذا الاتجاء إشعارا أن امسيحية تعتبر أسمى صيغة خلقية في نظرم . 
(۲) من الغريب أن ينفي برجون القول بأن هناك تضامناً بين الدين والأخلاق ؛ فهو يرى أن 
التاريخ يشهد بعكس هذا » مع أن برجون رأى أن من وظيفة الدين صيانة الحياة الاجتاعية . إن 


برجسون يزع أن الاتفاق البادي بين الأخلاق والدين في بدء تكونها » هو الذي ولد الاعتقاد بوجود 
أخلاق واضحة ء ودين منظم يسند كل منها الآخر ( انظر منبعا الأخلاق والدين / ۱۸۷ ) . 


۱۳۲ 


أو حيوي وهو الفن . 

ومهها يكن من شيء فان هناك من الباحثين من رأى ضرورة الاتجاه إلى 
آهداف واغراض آخری تحققها الدین . 
( ب ) ادف شعوري أو عاطفي : 

وأصحاب القول بهذا ادف منهم عالم النفس » والفیلسوف » ورجل 
وسنری بالتفصیل نموذجاً لتطبیق الطريقة النفسية على دراسة الدین في الباب 
الخاص بالناهج والطرق ؛ ولکننا هنا سنشیر إشارة عابرة إلى عدد من الذین 
جعلوا الغرض الذي يخدمه الدین نفسياً أو عاطفياً أو شعورياً . ولا یعنون 
تذلك أنه عرض اق او سط : 

فن هؤلاء ‏ من یعطی الأولوية للشعور « التقى » الورع › المتعفف » 
القانم الراضی » الودیع . وییز بن الدیانات عل آساس تيلها لسلسلة 
متدرجة ومتسامية في ميدان التقوى والورع ٠‏ ومنهم 0 من یری أن الدين قد 
لاءم وناسب بکل فاعلية ونجاح غريزة الاتتشار الذاتي أو الانبساط 
Self expansion‏ 6 وقد غدى وطور هذه الغريزة ۳ ففتح عوام كثيرة 
أمامها ء بحيث مكنها من الانطلاق الفسیح ء ومن تحقيق الأهداف الجسورة 
المتعلقة بالخلود . 

ومنهم () من أوضح يإسهاب أن هناك في الإنسان ملكة أو وظيفة طبيعية 


. من أمثال شلير ماخر‎ )١( 

(۲) من أمثال باترسون وغيره . 

(۳) هو یونج . غير أننا لانستطیع جاراته في الرأي القائل بضرورة تطابق نماذج أو مثل « اللاشعور 
الجعي » للأفكار الدينية العروفة ء بالرغ من أن شراحه ینفون أن یونج يعني أن اللاشعور الجعي = 


۱۳۶ 


دينية Natural religious:: function‏ و صحته واستقراره یعمدان إلى حد 
كر عل الت الناستب: هذه الوطفة تفن دز جة الین عن القرائق + 

إن الانسان يتتع بوظيفة دينية تؤثر فيه تأثيراً قوياً خالصاً هائل تأثير 
غريزتي الجنس والعدوان . وقد نوافق « يونج » على وجود مثل هذه القوة أو 
الغريزة کجال استجابة واستقبال » لا كصدر حقي للاختراع الديني ء کا 
نوافقه على عمومها وشموها لسائر الأفراد ء وكونها حاجة أساسية . 

کا نوافق يونج على تحليله الدقيق لاموقف الحديث بأوروبا »> حيث هدته 
فته ملاظم إلى أن الخال والتساء رین من النناحية ال ية 
دينيين کا کانوا منذ القدم » رغ ما نشاهده في العصر الحاضر . إن الذي جدء 
هو أن كثيراً من الطاقات التي كانت تستفرغ في الشعائر ٠‏ وألوان النشاط 
الدینی سابقاً »> أضحت تجد متنفساً ما في العتقدات السياسية . وقد تكون قد 
بددت تماماً في بعض النظم » أو ارتبطت ببعض الأهداف الخارجية كلعم 


والعرفة . ولقد قال وليام جمس « إن العام (50160]156 ) ليست له عقيدة » 


ينتج الحقيقة الدينية . لأا في نظر يونج من عمل الفكر الواعي . الذي يتأمل ويصفي المادة 
والواردة من اللاشعور . والواقع أن علم النفس العام وعم النفس التحليلي يقفان دون الحقائق 
الیتافیزیقیة ( الإلحية ) ولايستطيعان ربط الإنسان بالکون إلا عن طريق ا واس أو التصورات . 
F. Fordham, An Introd. to Jungs Psych. pp 69 ۰‏ 
(۱) يرى يونج أن التجربة الدينية الأصلية خطيرة قاهرة ء لأا نابعة من اللاشعور الجعي ؛ ولولا 
أن المناصر الدينية تصفي وتنقي حتى تصل إلى العهود من العقاشد والشمائر والمذاهب - كقنوات 
تنفيس لوقع الناس فریسة هذه القوة الهائلة ‏ قوة اللاشعور . ففي زع « يونج » تحمي الكنيسة 
الناس من الوقوع فريسة لمذا اللاشعور عن طريق المزاولة أو المشاركة في الشعائر التي تعبر عنه 
بصورة معتدلة » مطهرة » وبقصص التغير الفجائي للسلوك والانخراط في الأعمال الدينية 
Conversion‏ يشرح ذلك بقصة الراهب الصوفي السويسري نیقولا فن در فيلي عدا 0۳۶ 708 .31 
الذي تغير وجهه . وأصبح مظهره مخيفاً للغاية ننيجة تجربة دينية مباشرة ‏ انظر : 
The Archtypes and collective unconscious, pp. 9 ۰‏ 


۱۳۵ 

وإذا كنا على ذکر من تعریف یونج للدین أمكننا التعرف على الفتاح 
الذي يمثل في نظره فاعلية الدين وأثره وحیویته . إن هذا الفتاح يكن في 
ديناميكية العوامل التي حتفظ بها الدين » نها حركية الوظيفة الدينية في رأي 
« يونج » تجعل من العبث » بل من ا حطر إهماها أو کبتها أو استبعادها . 

إن هذه الحركة والنشاط عبرت عن نفسها بكل قوة عبر التاریخ في صورة 
حروب الأعداء 4 وفي تبادل القذائف ¢ وف تتبع حرکات الا حخاد ٦‏ وف الجهود 
الابداعية التي حققت بناء القبور وامیاکل وأماکن العبادة التي غصت بالبدیع 
من الفن » والمین من الکنوز . 

« إن ما حاوله الدین النظم ۔ کا یقول یونج ‏ بنجاح ختلف قوة 
وضعفاً »> هو أن یقدم صورة مرضية للاحتیاجات العميقة للانسان » تلك 
الاحتیاجات التي تجد الآن تعبیراً خطيراً ء أو تافهاً »() وباختصار فإن 
الدين في نظر « يونج » هو صام الأمان لأعماق النفس الانسانية المثلة في 

ولذلك تفشل كل الاقتراحات المتعلقة بإنشاء ديانة تطورية انسانية في 
اطار عقلي جرد کا نادى بذلك فلاسفة كثيرون () . 


قب أن نتنبه إلى ان هناك فرقاً ین قولنا ان الدین یرضی احتیاجات 


Psycho. ع‎ Relig p. 46. )۱( 

(۲) لقد نادی » و. ج هكسلي بضرورة تامس ديانة مؤسة على التطور العقلي » ومعتدة على 
الدراسات التفسية لعرفة كيفية إقناع الناس بها ء ولکن ظهر للكثيرين من الباحثين فشل مثل 
هذه الديانة لعجزها عن إرضاء الاحتیاجات الانسانية . 

انظر کتابنا في الفلسفة والأخلاق 66 وما بعدها ط ۱۹۵۸ . 


۱۳۹ 
إنسانية ویشبع غرضاً نفسیاً » وبين قولنا إن الدین ولید هذه الرغبات أو من 
ابتکار تلك الاحتیاجات . وهذا البداً قد اتخذناه بوضوح لا ثبت لدینا من أن 
الدین - إذا قصد به دين موحی به فلابد إذن أن یراعی فيه تناسبه مع 
هؤلاء الذين نزل إليهم » وإذا قصد به دين وضعي . فهو من الأساس يصور 

الحالة التي نشأ فيها . 

ولا شلک أن هناك من علا اتی :من أدرك كلاوما قوت ين يعض 
اعنام الديقة وض اطالات الفسية تولدا رای سال ولاه أن تسد 
واختلاف العناصر التي يحويها الدين - أو الأديان ‏ إغا يخدم غرضاً نفسياً 
أساسياً . فإذا كنا مثلاً من الذين تأكل قلوهم الغيرة والحقد » وقیل إلى 
المشاكسة . وقثل الطبع النكدي فان قهر النفس في هذه الحالة يجب أن يكون 
عنصراً من عناصر الدين » حتى يكن للحياة النفسية ذاتها أن تستقم وتستر في 
اتزان وثبات . 

أما إذا كنا من ذوي التعاطف والمشاركة بادىء ذي بدء » فليس هناك 
اجه أل فل هذل المتضر اوها انا 

ولکن هذه النظرة مع صدقها تغفل حقيقة هامة ء وهي أن الدین لا 
يعطي أو لا يوجه نسخاً متعددة بتعدد الافراد » وإنما ينزل نسخة واحدة » قد 
تتضن فعلاً ء ما يتصل بکل الخصائص الفردية أو بعضها ء والاتجاه لمعالجتها 
أو إشباعها . ولذا کان الاولی أن نقول إن الدین يحوي عناصر متعددة يجد 
فیها ۔ أو في بعضها - کل فرد ما يلائمه وما یصلح له . وسنتناول هذه النقطة 
بثيء من التفصیل عند ولیام جهس ‏ ثم نذکر ملاحظتنا على النتائج النهائية 
التي وصل الیها من دراساته النفسية للدین . 


ولا يمنا مت هذا الود الطؤيل: إلا ان فلن أن الراي القائل بان الین 


۱۳۷ 


يحقق الاستقرار النفسي » ویزیل القلق الذي تورثه الشکوك . وتثیره مهاوي 
الإلحاد , نجد سنداً من نص الاسلام وروحه العامة . فالقرآن الکرم یوضح لنا 
أن استقرار القلوب واطمئنانا لا یتم الا بتذکر الاله ء في الوقت الذي یذکر 
فيه كذلك أن القلوب تخشع لهذا الذکر وذلك الاستحضار . والقرآن یذکر 
ذلك كقضية عامة بعد ذکر المؤمنين < الذين آمنوا وتطمئن قلویهم بذکر 
الله » ألا بذكر الله تطمئن القلوب 4 )١‏ ويقول : < إنما المؤمنون الذين إذا 
ذكر الله وجلت قلوهم ء وإذا تليت عليهم آياته زادتهم إيماناً وعلى رهم 
یتوکلون > " . على حين يذكر أن الثرك - وهو موزع النزعات ولا دين 
له » في حالة من الضياع والتفرق < ... ومن يشرك بالله فکانما خر من السماء 
فتخطفه الطیر أو تهوي به الريح في مكان سحيق 74 . 

ونظراً لما تضنته الأديان من تكاليف ونظم مفروضة سادت واستحوذت 
عن ان ابرق عير آقاریی فان ان لحم ان کرت ده ال 
والتکالیف با تحویه من تضحیات أحياناً ۔ قد سادت دون أن یکون هناك 
عوامل جذب أصيلة في النفس الانسانية نحو الله > وما لم تكن هناك أصول 
الاستجابة الكامنة في أعماق النفس . 


إن هذه الأصول وتلك العوامل تظهر بوضوح وقوة لعام النفس ظهورها 
لرجل الدين . صحيح أن ظهورها أشد وأكثر حرارة لدى تلك النفوس 
المتازة الرهفة 6 الى نالت شرف الزعامة الروحية والقيادة الدينية 3 وهی 
aE N O a‏ رشن SENE‏ ساپ نان 
(۱) الرعد / ۱۸ . 


(۲) الأنفال / ۲ . 
۲( الحج /۳. 


۱۳۸ 


هؤلاء » لأننا في الواقع عندما نرید الاستشهاد في أي فرع من فروع المعرفة › 
التخصص . 

وکلنا يعلم اقتراح أحد آعلام مذهب النفعة الاستعانة في قياس اللذة والام 
ہؤلاء الخبراء » ویقصد بهم من جربوا في حياتهم سلوکین متباینین (۱) . 
( ج ) ادف عامي ( أو فكري عرفاني ) : 


:ومن آشهر من عبر عن هه النظريءة « هیجل » الذي سيق أن عرق 
الدین بقوله : « انه العرفة التي تکتسبها النفس ا حدودة 60166 وهرها 
کروح مطلق )٩(‏ » . ویبی « هیجل « فكرته فل ا أن 0 الديانات إنا 
ترنو إلى تحقیق اتحاد الألوهية بالانسانية . وعلی هذا النحو تبدو الدیانات 
وكأنها محاولات تدريجية متطورة لتحقیق هذه الوحدة وادراکها عرفانیاً . 

ویرتب هیجل احاولات اخاصة بتحقیق ذلك . بادئاً ادق وابسط هده 
)١(‏ هوجون ستيورات مل . انظر تفصیل ذلك في کتابنا « في الفلفة والأخلاق » ص ۲۱۱ 
ومابعدها 0 
(۲) یعتبر مصطلح « الروح » في فلسفة هیجل من أغحض الصطلحات » وان كان في بعض الواضع 
یقصد بها الروح الانسانية »ولكن اللاحظ أن هیجل لایؤمن یاله مفارق علم بکل شيء وقادر على 
کل شيء منذ الأزل » وإلى الأبد ‏ على أنه یمن بقوة تعمل على تطور الکون الادي وعلی تشکیل 
الانسان بشکلها الخاص ہ وتجد تعبیرها في روح الانسان ء ولذا تسبی بآخر صورة تظهر فیها , 
وأعلى اسم تصل إليه . ففكرة الألوهية إذن تطورية مع الروح الانسانية » في هذا من التناقض 
والتخبط ما فيه . إذ إنه يخلط بين تصور الاله الحق ذي القوة المتين . وبين إله المعتقد ( أي الذي 
يعتقد به أفراد معينون ) وهو في الصورة التي تعکس في قليل أو كثير حالة النفس الانسانية 
وخصوصاً في الديانات الوضعية . 


۱۳۹ 


أولاً : في الديانات الطبيعية في الشرق التي تور الاله فل اتةه فة 
طبیعیة » أو جوهر طبيعى يخضع الإنسان أو يفتى الانسان أمامه . 

ثانياً : ينتقل إلى أعلى من ذلك في زممه ‏ حيث تصور الفردية 
الروحية ء والذات العليا » ( اما ذات عليا حكية قادرة » کا في اليهودية ۲۷ء 
وإما عدد من التاثيل الفنية » کا في اليونان ء وإما هدف سیاسی عام » کا في 
الديانة الرومانية » التى يسميها « هيجل » ديانة الفهم © 

ثالثاً : يتم التوفيق بين الله والعالم ( ولا يعني لفظ الإله هنا ما يعنيه في 
دیننا ) ا يزعم هيجل في المسيحية حيث يتم توصل الاله للانسان . وإذا أردنا 
تلخيص ذلك في نقطة مبسطة ‏ أمكننا أن نقول : إن هيجل يرى أن الأديان 
محاولات متتابعة لتطوير فكرة الألوهية . ( التي لا تعني عنده شيئاً » كحقيقة 
أو موجود منفرد ذي صفات إيجابية مؤثرة ) . ويسير التطور على النحو 
التالي : 

ايده خامش اتور الالوسية + 

۲ - وحدة وجود نسوي بين الله والعالم Pantheism‏ . 

۳ - توحد ذات الاله الموجود فوق وخارج العام Monitheism‏ . 

٤‏ ۔ اتحاد کلي » يؤكد روحانية الله » ويقدس سوه » ويدعو إلى ضرورة 
الحلول9) !! Incarnation‏ . 

هذا بالرغ من أن « هیجل » كان قد سبق أن هاجم | اة جردا 


)١(‏ يتجاهل هيجل الاسلام أسوة بغيره من الفلاسفة الذين لايذكرونه إلا للنيل منه بغير طائل » کا 
سنظهر ذلك فیا يلي من دراسات . 
(۲) انظر .۰ 343 .مم Sehwegler, History of philosophy,‏ الترجة الإنجليزية . 


۱:۰ 


عنيفاً » ورأی أا تتنافى مع العقل والکرامة الانسانية » ولکنه في غضون 
م رأى أن الأولى محاولة قبول التحدي في تبریر كيفية هذا الاعتقاد . 

أا أن الدين رط نکر الإلنه:وتضوره فهدا ما لا یکن إنكارة : 
وسنرى أن الديانات التي يدعي الباحثون أنها خالية من هذه الفكرة ء توجد 
فيها الفكرة بصورة مستترة أو مضنة . وكذلك القول بأن الدين يستتبع 
معرفة من الله » وهدف إلى التعريف به . 

وأما أن يدعي أن قة الأهداف الدينية العرفانية هي تحقيق الاتحاد الكلي 
بين الله والعالم الإنساني على طريقة الحلول . فلا ندري كيف تبرر عقلاً . کا 
أن ادعاء تطور الفكرة افیا إلى این واخضیٰ واقدیس .طت من شيجل أن 
يسم : إما یامکان التطور الذي یفوق الوضع السيحي ء بناء ۳ القاعدة التي 
وضمها هو : لآن السيحية ليست آخر الادیان . فا هذا التطور الذي یفوق 
توحد الله والانسان أو توحد الله والعام الانساني » مرموزاً إليه في السید 
السیح . الجامع بين الحقيقتين على ما يقضي بذلك الدين السيحي ؟ 

ثم من قال إن خط التعاون الديني يسير علوياً بالنسبة لفكرة الاله » لقد 
عبدت العجول في غضون اليهودية : ١‏ فأخرج هم عجلاً جسداً له خوار » 
فقال هذا امک وإله مومى .. 4 ۷ا على حين أنه سبق ذلك فكرة التوحيد 
ا جرد في كثير من الديانات . 

والواضح أن الدين في تاريخه الطويل حاول أن يصحح فكر الإنسان في 
كثير من الأشياء المتعلقة بنفسه وبالعالم ككل » ونامس ذلك بوضوح في 
الديانات السماوية الكبرى . 


(۱) طه / ۸۸ . 


۱: 


لقد حاول الدين أن يبيب عن أسئلة كثيرة طالا شغلت الانسان وأقضت 

من آنا ؟ وما نفسي تلك التي أشعر پا ؟ ما هذا العالم ؟ ماذا يعني 
بالنسبة لي ؟ لم وجدت ول آموت ؟ وما هي صفات ذلك الذي یتجاوز حدود 
سيطرتي وسلطاني ؟ بل ویتجاوز حدود سيطرة بني جنسي ؟ أيوجد قادر 
مدبر لهذا كله ؟ قد تتنوع الاجابات بتنوع الأديان » ولکنها إجابات على کل 
حال . 


على أن سخافة الاجابات في بعض النظم الدينية القدية لا تدعو مطلقاً 
إلى الاستخفاف بالدین . « فليس من الاتصاف أن تتطلب ال جال في البذرة ؛ 
حتى وان کان بعض البذور جميلاً » . 

إن هؤلاء الذین يجحدون الدور الذي قام به الدين ( عموماً ) في تقدم 
مضون فكري أو عرفاني » ينسون حقائق هامة في غاية الوضوح والبساطة . 
فالفلسفة - وهي الم الکبری التي ضمت فروعاً عامية كثيرة , انفصلت عنها 
بعد فترة ‏ لم تخرج في تاريخها الطويل عن أن تكون ہ إما شرحاً وتحليلاً 
وتعليلا للتراث الديني ء وإما محاولة - محققة أو ناجحة ‏ للتوفیق بين الدين 
والعقل » واما إغرارا عل مناهضة الدین والنیل منه . ومعنی فلك آن الدین 
کان المائدة الوفيرة التي عاشت علیها الفلسفة »ولا علینا بعد ذلك أن نعلق على 
ما إذا كانت قد قذفت الأطباق هنا هنا وهناك في حركة متردة » أو حتى قلبت 
المائدة رأسأ على عقب . 

ولقد برهن كثير من الباحثين با لا يدع مجالاً للشك أن الفلسفة اليونانية 
مثلاً - وهي الفلسفة الثلی التي يرجع إليها كصدر للفكر الإنساني الشامل 
النظم - حق ف ابی الا بناهج التعلم - ل تخرج كرا عن العوامل 


۱۳ 


البدائية التي : « حددتا الادة الاولية الاساسية الوروثة من الدین . إنها م 
تخلق وسائل تصورية جديدة » وإغا اکتشفت تلك الوسائل عن طریق 
التحلیل الدقیق والتحدید بين العناصر ال ختلطة في هذا التراث الديني . 

فالفسلفة هي الخلف الباشر للثيولوجي ( اللاهوت ) أو ما يقابل « عم 
الکلام » في الاسلام . إن تسمية الیتافیزیقا بامم « الیئولوجیا» حتى عصر 
متأخر کعصر أرسطو ء لا خلو من دلالة قوية في هذا الشأن ٥١‏ . 

وهناك کثیرون في الشرق والغرب . قدياً وحديثاً » حاولوا التقریب بين 
الدين والفلسفة ( بعد انفصاما ) عن طریق وصف كليهها بصفات متشاهة 
تربط في أغلب الأحيان بالعناية التي E‏ مها دوه ذلك مت 
خاصة في الأشكال الكثيرة التي اتخذها المثالية ءوالتي نجد في إحداها وصفاً 
للدين بأنه « محبة الخير والحق وا مال » كقم أولية ثابتة » . 

والشهرستاني یربط بينها في نطاق الغاية » ويقارن بين موقف الني 
وموقف ا حکم فيقول : « لما كانت السعادة هي المطلوبة لذاتها » وإنا يكدح 
الإنسان لنيلها والوصول إليها > وهي لا تنل إلا بالحكة ء فالحکة تطلب » اما 
ليعمل بها » وإما لتعلم فقط : فانقست الحكة إلى قسمين : عامي وعلی » ثم 
يقارن الشهرستاني بين الأنبیاء واحکاء فيقول : « الأتبيناء أيدوا بامدادات 
روحانية لتقریر القسم العملي » وبطرف ما من القسم العامي ۔ واحکاء 
تعرضوا لامدادات عقلية » تقریراً للقسم العامي » وبطرف ما من القسم 
العملي . ففاية احکم هو أن یتجلی له نظام الکون ۰ فیقدر على مصالح 
(۱) انظر مبحث الفلسفة والدین في کتابنا « في الفلسفة والأخلاق / 5١‏ ۵۱ » وقارن القال القم 


الذي کتبه کونفورد في کتابه من الدین الي الفلسفة . 


F. Comford, From Religion to Philosophy 


۱۳ 

العامة » حتى یبقی نظام العام » وتنتظم مصالح العباد » ( . 

وهذا ما يهد تمهيداً طبيعياً للنظرة الاوسع بالنسبة لمن اعتبر الدین في 
جانبیه الفردي وا ماعي .ورأى آثاره بادية عبر التاريخ ممثلة في الفرد » وف 
امجتع على السواء . وهذا رد على الذین اعتبروا الدين أمرأ مقصوراً على علاقة 
الفرد بربه » أو یا مه الذي يعبده ویقدسه » وأن الأمور الاجقاعية الخاصة 
بالأحوال العوقية امی رای للانتان دیز 

وهذا التصور صحيح إلى حد معين ء بعنی أنه قد ترك للفرد مطلق الحرية 
في تناول شئونه اليومية في إطار عام رسمه الدين » وبينته الشريعة على 
مستويات مختلفة » تتضن ولا شك المثال الذي ينبغي سلوكه . حتى یمکن 
الفرد ۔ وفي نفس الوقت يقكن الجقع ‏ لان ال جقع لا خرج بأي حال عن 
كونه جموعة أفراد ‏ من الفوز بأكبر قدر من السعادة والرضا عن نفسهء 
وذلك في حد ذاته أمارة واضحة على رضا الله سبحانه » من باب مفهوم القول 
المأثور : « ألسنة الخلق أقلام الحق » . 

وهذا التصور العام للدين يأخذ في اعتباره تلك الديانات التي اهمت بأن 
تضع قوانين منظمة للعلاقات بين الأفراد » بغية تحقيق السلام والعدل 
والتكافل الاجتاعي » ومن ثم يتيسر تحقيق ادف الأكبر من الوجود الإنساني 
عل ہفئٰوٰ 0 
(«) تشیر الأديان السماوية إلى حقيقة خطيرة يجب التنبه ما تماماً . وهي تتصل بتقيم الوجود 
الانساني كله کرجح للوجود على عدم الوجود . وهذا يعرف في الأديان بقضية الخلافة على الأرض 
( انظر مثلا القرآن / البقرة / ۲۰ ) . بهذا يبدو الوجود تجربة برهانية تثبت أمام الأجناس ال خالفة 


للبشر حکة اختیار الإنان خليفة ء وحکة تكريمه . فالوجود البشري على هذا يعتبر تصحيحاً 
لاعتراض الملائكة کا تحكي الأديان وبرهاناً على أحقية الإنسان بالخلافة . ويبدو من التسلم الكامل - 


۱: 


ولقد كان العاماء السامون حريصين على إبراز شول الدین جالات آوسع 
من الأغراض ذات الجانب الواحد التي سبق عرضها ومن هؤلاء الغزالي وابن 
خلدون . 
الإمام الغزالي 


إن من يطلع على كتاب « إحياء علوم الدين » للفزالي مثلاً هوله اتساع 
الرقعة التي یتد إليها الدين » وتعدد ا جالات التي يثملها . ونحن نعم أن 
الغزالي قد ألف هذا الكتاب مقسماً إلى أربعة أرباع : الأول منها خصصه 
للعبادات وأسرارها بعد أن مهد لذلك ببحث في حقيقة وقية العم ء وبحث 
آخر في قواعد العقائد . وهذا الجانب من العبادات شمل أسرار الطهارة واسرار 
الصلاة وأسرار الزكاة وأسرار الصيام وأسرار الحج » وآداب التلاوة والأذكار 
والأدعية والأوراد ‏ أي أنه شل أركان الإسلام كلها با تستتبعه من فضائل 
ونوافل . أما الربع الثاني فقد عالج تصحيح العادات وتحسين الآداب وأفاط 
السلوك على المستوى الفردي وعلى المستوى الاجتاعي » ختقاً بالکارم النبوية 
التي يجب أن تحتذى » بعد تبيان آداب المعيشة . 

وان نظرة خاطفة إلى هذا الربع وحده لكافية في تأييد حقيقة تضمن 
الدين الإسلامي میع جوانب الحياة الإنسانية » حتى طريقة الاکل والشرب 
نجد للإسلام رأياً فيها وفي آداها » إلى جانب الزواج والكسب وا حبة والمعاشرة 
مع أصناف الخلق » والسفر إلى غير ذلك من الجوانب العديدة التي تظهر في 
ایا لاس انتا 

وإذا تصفحنا الربع الشالث من كتاب الفزالي وجدناه يعني با جانب 


= لکافة الملائكة ( ماعدا إبلیس ) آنهم اقتنعوا تامأ مجدارة الانسان مادام معه فضل الله وعونه . 
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النفسي للفرد محللا نزعاته وميوله وعیوبه وطريقة اصلاحها وموقفه من 
الحياة » وطريقة آداء نفسه لوظائفها . وكيفية توجیه ذلك في حدود 
الارشادات الدينية التي لا یضن ہا الاسلام . وإذا كان معظم العناصر النفسية 
البحوثة في هذا الربع تتصل بالفرد » فإنها رغ ذلك ذات آثر وعلاقة 
بائجموع » بل إن بعضها لا یتصور صدوره الا في جتع . وتبدو في هذا الربع 
الرذائل الأخلاقية » مدركة من مصادرها النفسية » على حين يخص الربع 
الأخير بالفضائل أو « النجیات » التي رآها الغزالي جديرة بالقثل في الفرد 
السلم ء من أجل سلامة ال جتع الاسلامي . 

ویجب أن ننبه إلى أن الفزالي في کتابه لم يحاول أن يتناول الجانب 
التشريعي كله بالبيان . بل إنه اقتصر على الأسرار الدقيقة التي أملتها 
« الفقهيات » أي كتب الفقه ء التي هي في الواقع كتب الأحكام الستنبطة من 
أصولها الدينية التشريعية ء 5 ل يحاول أن يعالج الأصول العامة لاستنباط 
القوانين أو الأحكام » ولا أن يبين القواعد ا حاصة بمثل هذا الاستنباط . وكل هذا 
۔ ما ذكره الغزالي ء وما أهله ‏ يقع ولا شك في الدائرة الدينية بمعناها الواسع 
الكبير الذي یشمل الجانب الفكري والجانب النفسي والجانب الخلقي والجانب 
العملي » سواء اتصل ذلك بالشعائر والآداب الدينية » أو اتصل بالأحوال 
الدنية في حياة الإنسان . 

ولقد رأينا ابن حزم یقرر آن الشرائع غايتها إصلاح الناس ودفع المفسدة 
الي تترتب على ترك الناس هلا دون قانون أو وازع . ولقد أمكن لأناس 
كثيرين أن يقولوا : إن دفع المفسدة » نحو الفوضى قد تم بوضع قوانين إنسانية 
تنظم العلاقات بين الأفراد دون الحاجة إلى دين . ولقد سمعنا كثيراً هذا القول 
اناوت لأحد عاماء المسامين : « ان الله لیزع بالسلطان مالا يزع بالقرآن » . 


کت 


وللإجابة على ذلك نقول : إن امتثال الفرد للقانون المدني » قد يكون 
امتثالاً شكلياً يتحين الفرصة للتهرب والانسلاخ . وإذا تم للإنسان التخفي أو 
التلاعب » فن النادر أن يناله القانون » لان القانون لا يعرف إلا ما كان 
صريحاً واضحاً لا لبس فيه . وهو ليس له سلطان على الضائر والقلوب . 
وهناك جرائم تلبس ثياباً موهة تخفيها عن أعين القوانين الوضعية . وأصحابها 
قد لا یجدون حرجاً في التوبة » ولا أسفاً على ارتكاب هذه الجرائم ء بل إن 
معظمهم قد يتباهى بمقدرته ومهارته على القويه والانفلات من ربقة 
المقاب:؛ او .من سلطة القانون . 

آما القوانين الدينية فشرعها و يعام خائنة الأعين وما تخفي الصدور »4 
وهذه حقيقة یمتقد صحتها كل متدین © فاحتیاله عل مخالفة هذه القوانین 
الإهية یشکل انفصاماً في شخصیته وصراعاً في ذات نفسه ء لعدم تلاق عقیدته 
مع سلوکه » فیحس بالام ووخز الضير والندم عند ارتکابه الجريمة ( أي 
ا خالفة لهذه التعالم الإلهية ) ء حتی وان كان قد ارتکبها في غياهب الظلام » 
أو حیث ‏ يره أحد » ولم یتوقع أن يراه أحد . وهذا بالطبع هو التصور 
الثالي للمؤمن العتقد بصحة ما يعتقد . ولا نجد هنا إكراهاً من أي نوع على 
التخفي أو التحایل . 

ولا یقتصر الأمر على الندم على الجريمة » أو وخز الضمير - فهذا في حد 
ذاته لا یکن البالفة في تقدیر قيته ‏ بل النقطة الهامة التي تعنينا هنا هي 
الصدق الوحي بتطابق الشعور مع نوع السلوك › والا أضحى الانسان 
منافقاً > وخرج من حيز الإيمان الصحیح . والدین لا يحترم النافق بأي حال » 
ويضعه في مرتبة أسفل من الکافر العنید . والجاحد لشواهد الحق الواضحة ؛ 
لان هذا الآخیر آسفر عن نفسه وکشف عن معتقده + فاعطی الأاخرین فرصة 


۱۷ 


صحة التقدیر . ولا عجب أن يضع القرآن الكرم النافق < في الدرك الأسفل 
من النار 4 ۰ 

والواقع أن مفتاح تقييم تطبیق القوانین الشرعية في غايتها النهائية هو 
الصدق . صحیح آنا مأمورون بأن نحم با یظهر لنا من الادلة » ولسنا 
مكلفين ‏ حیث لا یکننا ذلك - بأن نسبر آغوار النفوس أو نطلع على الضائر 
والقلوب » ولکن هناك لفتة آخری موجهة إلى كل انسان متسدین » وهي 
تتعلق بأن کل ما بديه من عمل » وما نکنه من خواطر وأفكار ء وهواجس 
وأحلام » يترك أثره على قلوبنا » وهي موضع نظر الله من جانب » وموضع 
تلك الاثار من جانب اخر . 

ومعنی ذلك أن ما تجنیه أيدينا » وما تجترحه أعضاونا يعود نفعه أو 
ضررہ على أعز ما فلك » وهي قلوبنا » وأن هذه القلوب نفسها یراها الله » 
فهل یرضی متدین عاقل أن یطلع الله في قلبه على السيء من الأفکار » أو 
الشریر من الخواطر ؟ هل یرضی إنسان أن يعاشر قلباً ملاه السواد ؛ وعشش 
فيه الخبث ؟ . 

إن الأشرار یضیقون بأنفسهم قبل أن یضیقوا بالناس ؛ وتلك حقيقة 
آکدها عا النفس أخيراً . وم من الأشرار ‏ من تأصل الاجرام فیهم حتی أصبح 
رفا عا تلص عن ف با لاور 

وقد يقال إن هناك من لا يأسف على سيئة »ولا يندم على ارتکاب 
جريمة ء ولا يحس بوخز الضير أو بأي ألم عند إضمارہ الشر والتآمر والخبث 
والدهاء . فأين فاعلية الدين هناء وماذا يقترح لمثل هذا الفط من 
الأفراد ؟ . 


۱1۸ 


والجواب أن من خفت فيه صوت الضیر ء أو طمست فيه معالم الفضيلة › 
وتراکت على قلبه آثار جرامه »> حتى غدت حجاباً كثيفاً ء وکتعبیر القرآن 
$ كلا بل ران على قلوهم ما انوا يكسبون 4 خرج فعلا من حوزة 
الإيمان » ومکن أن یعالج بالتدریج عن طریق التوعية الدينية الواضحة التي 
لا تسد آمامه باب الأمل » بل یجعل له سبيلاً إلى التوبة وتصحیح السلوك ء 
بالترکیز على رذيلة رذيلة في خفة وهواده . 

وقد ترشدنا هذه القصة المأثورة لأحد هوّلاء الذین تجمعت فیهم رذائل 
جمة . ثم آرید إقلاعها واحلال فضائل آخری محلها . لقد كانت الخطة سهلة 
- فيا يبدو وبسيطة ؛ لقد طلب إليه أن یتثل الصدق فقط › ولا عليه بعد 
ذلك إن ارتکب ما شاء . وعزم هذا الانسان على الوفاء فعلاً بدأ الصدق » 
ولکنه حين ساورته نفسه بارتکاب ما تعود أن یرتکبه من موبقات ء تردد 
كثيراً قبل إقدامه ء ليعلم أي سبیل یسلك : أن یصدق في الاخبار عا ارتکبه 
أو أن يكتم ما ارتکب ؛ وبعد تفكير طويل رأى أنه يستحي أن يذكر ما 
ارتكبه » ويأبى أن يكذب بناء على الوعد الذي قطعه . وحینئذ لم يجد أمامه 
إلا الإقلاع عن صنوف الآثام والجرائم ؛ وهكذا كان الصدق سبيله إلى التخلص 
من جميع الموبقات . 
ابن خلدون : 

ويبدو الغرض الإلهي من الدين لدى هؤلاء الذين أولوا الجانب الاجتاعي 
عناية خاصة ‏ وف مقدمتهم في الإسلام ابن خلدون ‏ أشمل بكثير ما سبق 
عرضه من أغراض واهداف ‏ إن هذه النظرة تجعل الدين مستفادا من الشريعة 
( القانون الديني ) . وہذا الصدد تكون النظرة مركزة على النظام القانوني في 
إطار الوحي > ويأخذ النظام التشريعي معنى سياسياً عاماً یکن مقارنته 


۱۹ 


بغيره من النظم السياسية . 

وفي هذا المقام یشکل نظاماً بين نظم سياسية ثلانة من حیث الأغراض » 
وهذه النظم على التوالي هي : 

. ) نظام بدائي یکفل جرد حفظ الحياة ( أي حياة‎ - ١ 

۲ - نظام عقلي محم لتحصیل آکبر قدر مکن من النفع في هذه الحياة © . 

۳ - نظام ديني متحضر يعمل لتحصیل النفع في هذه الحياة » وفي الحياة 
الآخری . 

وهذه النظرة ولا شك تجعل الشريعة أوسع وأشمل وأكبر من أن تكون 
جرد جموعة من الواعظ والنصائح ء أو مجرد عقيدة تتضن ذم طرق هذا العام 
الدنيوي ء ملحة على ضرورة التعود: على الحياة الأخلاقية والروحية فحسب ؛ 
بل إن دورها من العظم وامجلال بحیث یبدو من الانصاف أن نصف هنه 
الشريعة بأنها : « الصيغة الشاملة التي تنظم آراء الانسان الشخصية والاجتاعية 
وأفاط سلوکه » . 

فلیست الشريعة إذن جموعة من القواعد » أو قوانين سلوك أوحى بها 
الدین ! حيث تتحدد بها العبادة » وواجبات الانسان الأخرى نحو الله » بل 
إنها في الواقع « نظام اجتاعي کامل یتضن كافة أوجه النشاط الانساني ء وكافة 
القوانين النظمة لذا النشاط + با فيها تلك الى تتعلق بواجبات الانسان نحو 


ربه » . 


ویبدو أنه یقصد بنفع الحياة الأخری ‏ النفع الذي یعود على النفس 


(۱) انظر مقدمة أبن خلدون /۱ / ۲۲۱ وما بعدها و / ۲ / ۲:۰ وما بعدها . 


۱6۰ 
الانسانية كشيء باق خالد » وقد نص ابن خلدون على أن حماية الروح 
الانسانية هدف من أهداف الشريعة الأساسية ١‏ . 

ویوجه این خلدون أنطاونا ای حقيقة أن الغرض الأساسی التثل آمام 
البشر ليس النفع العاجل الادي ء لأنه بطبيعته زائل وآيل إلى ا . واذا 
کان الاسر کذلك فان احتسابه هدفاً ععل الخلق جرد عبث سخیف , والله 
جل جلاله یقول : 

. > أفحسبع أنما خلقناع عبثاً ء وأنكم إلينا لا ترجعون ؟‎ ١ 

.وإذن فالغرض العام هو سلوك طريق السلامة والکرامة الفضية إلى 
السعادة الأخروية > والضامنة لسن سير جریات الأمور فى احياة الدنيوية . 

وتبدو فطنة ابن خلدون في إدراكه العمیق لبعض آبعاد الآيات القرآنية : 
« وکذلك آوحینا إليك روحاً من آمرنا » ما كنت تدري ما الکتاب ولا 
الإهان » ولکن جعلناه نوراً نهدي به من نشاء من عبادنا ء وإنك لتهدي إلى 
صراط مستقم . صراط الله الذي له ما في السموات وما في الأرض ؛ ألا إلى 
اللہ و 
الجانب العقلي ولا على الجانب الخلقي ۳11 لفردي : وانا يمد دا لیشمل 
الظهر الاجتاعي والسياسي العام . ويبدو الجانب العملي واضحاً في هذا 
التصور . وهذا ما يؤكد وجهة نظرنا هن أن الدين EEO‏ إلى الكيان 
(۱) نفس الصدر . 
(۲) الواقع أن سورة الشوری التي منها هاتان الآيتان ( الأخيرتان ) سورة النور في غاية الأهية 


بالنسبة هذه النقاط » قارن في هذه النقاط صفحات ۲۷۱ - ۲۹۰ . من کتاب : 
Ibn Khaldun,s Philosophy of History, by Mohsin Mahdi.‏ 
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الانساني كله . 

ولا غرو أن نجد بعض المفكرين الغربيين يعلنون في صراحة أن الدين 
« قد شغل الشخصية الإنسانية » وأتاح أوسع مدی لقواها وملكاتها »وم يكن 
جرد أمر يتعلق بالعقل » أو بالقلب ‏ أو بالإرادة » . 

وهذا المعنى قد أكده باحثون عديدون ء وبخاصة هؤلاء الذين عقوا مفهوم 
الدين في كتابات متتابعة وملحة على هذا الجانب © . 

ولا شك أن التفسیر العقلي للدين ينح الدين مركزاً هاماً » وهو إقرار با 
هو مشاهد عبر التاريخ الديني الطويل . وعلى أية حال فإن ديانات كثيرة 
عدت خادمة أمينة لأغراض علية متازة »وفي مقدمتها الصالح العام . 
هدف الدين عند الأفغاني : 

الصدق أحد المميزات التى عدها جال الدين الأفغاني ملازمة للدين من 
حيث حاجة ال جتع إليه . 

إن الدين ‏ کا يقول جال الدین - مر واجب لمجتع » وان العقيدة 


الدينية تحقق لالجتع ثلاثة أشياء حيوية ء تضن السلوك السوي والسيرة 
الستقمة في حياة هذا ا جع . وتث هذه العناصر الحيوية : 


یا ؟ ‏ الامانة . ۳ - الصدق . 
کسر تن فلح لابا را الات مساق انت 
للفرد وبالنسبة لامجممع . 


(۱) من هؤلاء الباحثين جولواي ہ ٥1ا69‏ في کتبه الثلائة : دراسات في فلسفة الدین ۱۹۱۶ وت 
التطور الدینی ۱۹۰۷ ۰ وفلسفة الدین ۱۹۱6 . 


۱۴ 


ویبرهن جمال الدين على أن أي نظام وضعي أو طبيعي ( وهو ما يقصده 
بالدهري ) غير ( إلهي ) لا بحقق تاماً هذه الحضارة الممتازة ؛ فلا يكن للرجل 
المادي أو الدهري أن يلتقي وهه مع فضيلة الأمانة - لأن مقياسه المادة . کا 
لا يلتقي مع الصدق وشرف الممة وکال الرجولة . وذلك لأن الانسان شهواته 
غير محدودة » وليس هناك سبيل إلى تحديد طريق معين لتحصيل هذه 
الشهوات » أي ليس هناك مقياس عام يصلح میم الناس تضبط به هذه 
الأمور . ويحاول الأفغاني أن يعرض الاحتالات المتعددة لعلاج هذه المشكلة ء 
معقباً على كل احتال با يترتب عليه من مجالات أو صعوبات أو مفاسد . فهو 
یری مثلاً أننا لو اخترنا : 

١‏ - طريق السيف والقوة » لأدى ذلك إلى سفك الدماء والدمار . وإذا 
اعقدنا على ما يقال ٢‏ - شرف النفس ء فاننا نجد أن هذا الشرف محدود 
بالعرف والعادة » ولیس له مقياس عام مضبوط . ولو اعتقدنا على ۳ - نظام 
مدني ہیئة حاکة وحدها ء فإہا لا تعرف إلا الاعتداءات الواضحة ؛ أما 
المفاسد المموهة فلا تعرفها . 

فلم يبق إلا ٤‏ - الاعتقاد بمدبر الكون » وبأنه مالك الجزاء في الحياة 
الأبدية . يقول جمال الدين في تفضيل التدين على الاخاد أو المذهب 
الطبيعي : 

« فتبين ما قررناہ أن الدين ‏ وإن انحطت درجته بين الأديان » ووهى 
آساسه - فهو أفضل من طريق الدهريين ۷۷ ء وأحسن بالدنية ونظام الجماعة 
(۱) يريد به المذهب الطبيعي الذي انتشر في الهند سنة ۱۸۷۹ »ويدعو ‏ کا يقال إلى إباحة الكل 


للكل . وإشراك الكل في الكل » فهو مذهب إباحي يجعل المتع شركة علىالسواء بين بني البشر ( أو 
أبناء الطبيعة ) وتبدو فطنة الأفغاني في النقاط حقيقة وجود المذهب الطبيعي في صور مختلفة على > 


ول 


الإنسانية » وأجمل آثراً في عقد روابط العاملات » بل في كل شأن يفيد الجتع 
الإنساني » وكل ترق بشري إلى أية درجة من درجات السعادة في هذه الحياة 
الأولى . فلم تبق ريبة في أن الدين هو السبب الفرد لسعادة الإنسان . فلو قام 
الدين على قواعد الامر الإلهي » وم تخالطه أباطيل من یزعونه ء ولا 
يعرفونه » فلا ريب أنه يكون سبباً في السعادة التامة والنعم الكامل » () . 

وإذا كنا نرى أن جمال الدين الأفغاني يعلق سعادة الإنسان الكاملة على 
قيام دينه على الأوامر الامية ء وعلى نقاء عقيدته وعدم خلطها بالأباطيل » 
فان ذلك يدل بلا شك على دقة واعية » تمثل في الواقع استدراکاً لما قد يفهم 
من أول عبارته التي اقتبسناها هنا » وهي التي تتصل بأن الدين مها انحطت 
درجته أفضل من طريق الدهريين وأحسن بالدنية . والظاهر أن الأفغاني لا 
يعني بذلك إلا الاعتقاد یاله ( أيا کان نوع التصور هذا الاله ) اعتقاداً بجعله 
فوق المستوى الطبيعي » وإلا لا كانت هناك حکة في تفضيل دين يدعو إلى 
عبادة الطبيعة البشرية ء لان مثل هذا الدين قد يئول في النهائة إلى نفس 
النتائج التي يؤدي إليها المذهب الطبيعي . 
مزايا وأهداف يحققها الإسلام : 

إذا كان الأفغاني قد أشار إلى قية الدين وضرورة الحاجة إليه بضورة عامة 
فانه رأى أن يوضح المزايا الخاصة التي یقتع بها الدين الإسلامي » والأهداف 
التي سعى إلى تحقيقها بنجاح » مع تأييد ذلك بالشواهد التاريخية الموثقة . 


= مر العصور » وأنه في نهايته ليس إلا استبدالاً لشريعة مقدسة بشريعة الطبيعة » وقد استعرض ذلك 
سذم نهب أبقور في اليونان إلى مذهب المورفان في أمريكا ( انظر الرد على 
الدهريين ۰۰7 -55). 
(۱) الرد على الدهريين / ۸۲ وما بعدها . 


۱9 


وقد تحدث الافغاني عن مزایا الاسلام التي منها ما یتعلق بالعقيدة » وما 
یتعلق بالجانب العقلي وضرورة العم والتعم » ومنها كذلك ما یتعلق بقیاس 
التفاضل الفردي والاجقاعي 

آما العقيدة فهي عقيدة التوحید المبرأ من الأباطيل والأوهام التي قت 
بعقائد كثيرة » ومقتضی هذه العقيدة التحرر التام من الخضوع لأي کائن من 
الكائنات » والتخلص تماماً من الظن بأن هناك قوی آخری تضر وتنفع الا 
یاذن الله » ومعنی ذلك أن الاله الواحد الذي يعتقد به السلم لا یکن أن يشبه 
الحوادث ولا یکن أن يحصر في أية ظاهرة طبيعية أو إنسانية . کا لا يكن 
تصور لوق الالام ہذہ الذات القدسة من أجل أحد من الناس 

ويمكن أن يضاف إلى ملاحظات الافغاني بالنسبة للعقيدة أن عقيدة 
التوحيد ذاتها تحقق وحدة نفسية » وتخلصاً تاماً من الشتات الذهني أو 
السلوي » والقرآن يوضح هذه الحقيقة عندما يقارن بين حالتي عبدين أحدہما 
بلکه ١‏ شركء متشاكسون » . والاخر ملوك لرجل واحد اسلا 
لجل ) ٠‏ والیزۃ الشانية : المتصلة بالعقيدة أيضاً هي تأسيسها على 
الإقناع » وعدم قبول التقليد الأعمى للأباء والأجداد . والأفغاني يرى أن 
الإسلام كاما خاطب ء خاطب العقل » ويكاد يكون منفرداً بتقريع المعتقدين 

بلا دليل » وتوبيخ المتبعين للظنون . ومع تسلهنا بصحة هذه الملاحظة » فإننا 
ری ی لام زب تیر عل نعناطبة المع وخدة ولو فعل ذا آمکن له ان 
یستحوذ على التفوس » ولا تسنی له أن هز الشاعر ويحرك القلوب نحو 
الإيان . فالقرآن يذكر أن كثيراً من الکفار کانوا یعرفون ا حق کا یعرفون 
أبناءهم » ولن يجدي في إقناعهم أي دليل عقلي . 

إن الإسلام يخاطب القلب والعقل معاً ء لأنه لا يعمد إلى رد الإقناع › 
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بل هدف كذلك إلى التأثير الفضي إلى الحركة والعمل . 

آما ما يتصل بالعم والتعلم فان الإسلام أعلى قبة العلم » بل جعل التعلم 
الأصلي من عمله سبحانه ‏ خلق الإنسان عامه البيان > . 

کا أقام الإسلام وظيفة المؤدب الذي يعمل على تصحيح السلوك بالدعوة 
إلى العروف والنهي عن النکر ل ولتكن منكم أمة يدعو ن إلى الخير ء 
ويأمرون بالمعروف » وينهون عن المنكر > ويقول جل شأنه : < فلولا نفر 
من كل فرقة منهم طائفة ليتفقهوا في الدين » ولينذروا قومهم إذا رجعوا 
إليهم لعلهم يحذرون » . 

أما الميزة الرابعة فتتصل کا ذكرنا بمقياس التفاضل الواضح العادل اللخص 
في الاية الكريمة ل إن أكرمكم عند الله أتقام > وفي قول الرسول گل : 
« ليس لعربي على أعجمي فضل إلا بالتقوى » . وقد يظن بعض الناس أن 
القصود بالتقوی كل ما يتصل بالعبادات وأدائها فقط ( أي الناحية الخاصة بين 
الله والإنسان ‏ مع أن هذا قد يكون صحيحاً بشرط فهمه فها شاملا ) ء 
ولکن الحقيقة أن التقوى موقف إنساني لا يغيب الله فيه عن مشهد الإنسان , 
ومن ثم يستطيع الانسان أن يراقبه في كل ما يأتي وما يدع ء سواء كان ذلك 
لنفسه » أو لأسرته أو لأصدقائه أو لامجتع الكبير الذي يعيش فيه . 

وهنا لا مكان للتفاضل الجنسي أو العنصري . فالاتقی من الناس هو 
الأكل عقلا ونفساً ء أما كال عقله فلأنه يرى الأشياء في حقائقها ء فلأ يغريه 
بريق هذا أو لذة ذاك » ولا يشتري متعة عابرة بحسرة دائة » ولا يكلف نفسه 
فوق الطاقة من توزيع الرغبات والنزعات وموارد الطمع » ويكتسب بذلك 
سلاماً نفسياً » ومحبة يتباد ها مع بني جنسه . وسنرى أن هناك ديانات لم تسم 


۱6۹ 
من النظام الطبقي على عکس الدین الاسلامي ٥0‏ ۔ 

ویجمل بنا أن نلخص العاني الکبری التي يحملها الدين » والتي نوافق علیها 
قاماً , نظراً لا حمله من صدق وآأمانة وموضوعية : 
العاني التي يحملها الدین : 

۱ التجربة العقلية للشمور اللہ > وامکان الاتصال به وحبه » وجده . 

۲ - شعور الانسان بذاته » کعقل » ووعي متیز قاماً عن البدن . وهذا 
الشعور لرد حاسم للدعوات التصريحية أو الضنية التي تذهب إلى أن النشاط 
العقلي والروحي ليسا سوی نتيجة آلية لوظائف عضوية وبدنية 718181 
Organism‏ . 

۳ - تقبل وتفسر الطبيعة کعرض للإبداع الامي » والاستجابة لها كوسيلة 
لتنفیذ مضون الحكة الإلمية العامة . ولا شك أن الطبيعة في هذا القام تقدم 
فرصا للقشع النفسی والروحي والحسی » تلك التم التى هيأها الله لخلقه ء 
وأعطاهم قدرات على استيفائها وتقديرها . 

٤‏ - الاشتراك في الحياة الاجتاعية كثالية دينية أساسية » وليس جرد 
التدرج البيولوجي » أو النفع المادي العاجل عوادہ٥ہ8‏ . 

إن الدين يرى ا جتع جموعة من العقول والأنفس أولاً ء أما الصور الشكلية 
للنظم فأميتها بالنسبة للدين ثانوية . إن مجتع العقول والنفوس على هذا 
النحو يتطور إلى حد ما عن طريق التنظم الخارجي الذي ينحو نحو 
(۱) الواقع أن المزايا الإسلامية أروع وأكثر مما عدده الأفغاني أو لح إليه . وقد يظهر ذلك بصورة 


متفرقة في كتابات امین » 6 سيظهر قدر من ذلك في هذا الكتاب . ومن أم تلك المزايا : 
الإيجابية والانطلاق . وحماية السلام في وعي ويقظة وتأهب . 


۱5۷ 


الحصول على مقومات الکال الحسي والثقاني كثالية هادئة ؛ ومن العلوم أن 
الطبيعة في حد ذاتها تجبر الناس على التعاون » وكأنها بذلك تسام في تهذيبهم 
وتطويرهم . ولكن التنظم الاجتاعي الديني ( وبخاصة في جال العبادات 
ا حاعیة ) يعمق هذه التجربة ويحيها إلى درجة كبيرة . 

۵ الشعور بالسلام والأمن والسكينة ء والمتعة والسعادة الروحية لاتصال 
النفس والعقل بالّه . وهذا الشعور قد يبدو فردياً بحس به الفرد في خلوته 
وقد یمتع به الانسان مع غيره . 

۱ - رؤية قصور الهمة ء ووجود النقص › والإحساس بالذنب مع رؤية 
الطريق الواضح للخلاص . وتبدو في هذا المقام ذنوب التقصير في أداء الواجب 
ماثلة للذنوب الخاصة بارتکاب ما ليس مسموحاً به ہ أي أن الجانب السلي 
يوازي الجانب الإيجابي في هذا الصدد . 


- السماح بتقبل التطهر والتقدس والخيرية » وإدراك الحق والخير واجمال 
في كل صورها . كنح إلمية منوحة للناس . ومن العجب أن يعد تقدیر صور 
هذه القم » والعتع بها امتیازاً إنسانياً في الوقت الذي يعد أمراً ملزماً . 

إن الدين يتحدى ا جرم بافساح أوسع ا جالات للتوبة » وإعادة الفكرة 
الحسنة وتجديد السلوك . ولا جدال في أن هناك تأثيراً وتأثراً متبادلين بين 
الأفراد » وليس ببعيد أن تولد أمة بأسرها من جديد عن طريق هذا التأثير . 
إن فكرة إمداد الله للإنسان بالعون على التوبة وتصحيح السلوك . وإنجاز 
العظم من الأمور ء تسام بدرجة كبيرة في حمل الناس على استخدام أقصى 
طاقتهم التي كان من الممكن أن تظل غافية في طي الکمان والإهمال . 


إن إصرار الدين على ا جانب الروحي كجزء أساسي من التقدم الاجتاعي 
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يجعل الدین - بلا شك - آبعد عمقاً من كثير من النظریات التي تضع ثقلها كله 
على التنظم الشكلي والخارجي للافراد . 

۸ - الوقف المتاز تجاه الالام وا حن والأحزان : إن موقف الدين من 
هذه الظواهر فرید للغاية ؛ فهو من جهة یشعر الانسان بأن ما يجني هو ثرة 
ما يزرع » ومن ثم يوجه الانسان بطریق مباشر أو غير مباشر إلى ضرورة 
تفادي ما تسوء عاقبته » وما لا يحمد مصيره . وهو من جهة أخرى - فا 
يتصل بالحوادث القاهرة - يرشد إلى التحمل والصبر الواثق بالله ء الذي بهيء 
السبيل إلى كشف الغمة » وإلى التقوية على التحمل . 

وبما لاجندال فيه أن ا حن والالام والأحزان تعتبر تحدياً سافراً للنفس 
الإنسانية » وبالدين تتحمل كل الطاقات العقلية والسلوكية مسئوليتها في 
استتصاما ومنعها + أو تفادي الاجيار آمامها . 

إن الدین قد غل الناس - فیا لقنهم من دروس - آن ا حن والبلاء سنة 
حقية في هذا الوجود ء قد تتخذ محکا لتطویر وانضاج الشخصية الروحية 
للانسان » شق للسترد ایتسامتها آضعافاً مضاعفة > بعد أن تکون قد ذاقت 
الفرق ا مائل بين الافراح والاتراح . ومع ذلك فالدين يحرص على توازن 
الشخصية وعدم تعرضها للاضطرابات المفاجئة خضوعاً لتيارات البؤس 
المتقلبة » فيضع هذا الميزان الدقيق « عدم الفرح با أتى من أعراض الحياة ء 
وعدم الأمى على ما فات منها » . 

لقد وعد الدين بالنجاة والخلاص في النهاية » وجعل قدراً من هذه النجاة 
يتحقق من خلال بعض الصعاب أو الآلام > ولكنه لم يجعل النجاة كله من 
خلال الالام والأحزان وحدها . فلم يكن الدين الناضج جرد مذهب سطحي 
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للتفاؤل » ول یکن مدعاة للتشاؤم القانط . 
وإننا نلاحظ أن كثيراً من فلسفات الرح أو التفاوّل في القدم والحديث » 
لا تبدو قوية في [قناعها وتقبلها الا حیما ترتبط بالدین » حيث ترسو في 
النهاية على إدراك الحياة والفاية منها ء مفضية أخيراً إلى الظفر برضوان الله » 
وشرف اللجوء إليه 3 وعرة الاحجاء به وسعادة الاقامة في رحابه العلية 8 
وبذلك تكتسب وحدتها وتماسكها وتكاملها » فتتضاعف إنجازاتها عن ثقة 
وسعادة » لہا رأت للكفاح والجد والعمل جدارة لا تبارى () . 


والواقع أن السرور الذي ينبع من الدين هو نتيجة لامتلاء الروح 
وانکشاف الرؤية التامة التي مثلتها القم الروحية لجسمنا البشري . لقد حاول 
كثير من الصوفية أن يصفو لنا هذا الفرح » وهذه الغبطة التي بدونها يغدو 
الوجود الإنساني خالياً من كل معنى . غير أنا يجب أن نلاحظ أن الغبطة رم[ 
الأصيلة التي يتحدث عنها الصوفية » فا تسمو على المتع والآلام » وقنح « مغنى 
لهذا الوجود الذي قد يبدو محدوداً شقيا » وهنا يظهر بوضوح الطابع الدينى 
للغبطة ء التي لا یکن لأي إنسان مزق النفس » موزع ا خواطر » رد 
الذهن ء أن يدركها أو يشعر ہا . 

يقول مارسل 2061 « إن كل ما آدی ( عمل بصيغة البني للمجهول ) 
بہجة وسرور له قیة دينية ء ففي الغبضة تكامل النفس ووحدتاء بیفا كل 


توزع وتفرق وتشتت داخل النفس يبعد من الله 6 . 


(۱) انظر هوکنج Hocking‏ في کتابه القم 3 


the Meaning of Ccd in Human experience, pp. 481 ff. 
Jounal metapysique, 0 (۲) 


Dr. 2.1. 800107: : وقارن‎ 
the R. of Relig. vol xix, pp. 9 ff alg في‎ The Philosophy of Joy ) Noy. 1954 ( في مقاله‎ 
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٩‏ - اعتقاد الاسترار الروحي بعد الوت ۰ والأصل في الحصول على الکال 
والنعاده دوم آنه كائية , 


۱۳ 


الدین والفلسفة 


الدین والفلسفة : 


يشمل الحديث عن الدین والفلسفة جانبین هامين يجب دراستهیا وفحصها 
في هذا البحث حتى ندرك حقيقة هذه العلاقة » ونقدر الكانة التي حتلها 
الدین من حياة البشر . 

آما هذان الجانبان فھا : الجانب التاريخي » والجانب الوضوعي ونرید في 
الجانب الأولى ( التاریخی ) أن نتعرف على حقيقة الاجابة عن سوالین طالا 


شغلا الباحثين والمفكرين وقد ظفرنا منهم باجابات مختلفة وآراء متباينة . 
ويمكن التعبير عن هذين السؤالين على هذا النحو : 
أولاً : آیها أسبق في الوجود () ء الدين أم الفلسفة ؟ 


(۱) لانتعرض في هذه النقطة لقضية نشأة الدين بين الذاهب الختلفة وبخاصة هذه المذاهب التي تلول 
في النهاية إلى النظرية التطورية أو التقدمية التي سادت في أوربا في القرن الناسع عشر في كثير من 
فروع العم والمعرفة وحاول فلاسفة كثيرون تطبيقها على تاريخ الأديان » ومن هؤلاء سبتسر وتيلور 
وفريزر ودوركابم على خلاف في تعيين الصورة والطابع الذي كانت عليه العبادة الأول وموضوعها 
في هذه الأديان . 

إننا سنقتصر على معالجة قضية الأسبقية بين الدين والفلسفة تاركين النقطة الأولى لأننا نری أن 
المنهج الذي اتبعه هؤلاء في تحديد هوية هذه النشأة يكتنفه الخطأ من كل جانب » حيث يخلط فيه 
بين ما ضرب في أعماق القدم وما هو في الواقع أصل النشأة ء وم في هذا يعتبرون مثلاً أن الصور 
التدنية ( أو المنحطة ) أو الساذجة للعبادة في العصور القديمة ء أو نظيراتها في بعض اماعات 
الساذجة تمثل في الحقيقة الحالة التي كان عليها الانسان الأول > ومن ثم تمثل نقطة انطلاق التدين 
على الأرض وهذا غير صحيح بالرة » کا أن قانون ا حالات الثلاث هذا القانون الذي دافع عنه كل- 
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ثانياً : ما نوع العلاقة والارتباط الذي تم بينها بعد أن تواجدا وتحققا في 
8 الإسائة ؟ 

وواضح من هذين السؤالين أن المراد استكشاف أسبقية أحد الطرفين على 
الآخر منذ الفترات الضارية في أعماق التاريخ » حتى يتقرر في نفس الوقت 
أا کان الملهم في انبثاق الحياة الحضارية والعامية في حياة البشر . 

کا أن من الواضح من السژال الثاني أن المراد التعرف على طبيعة سير 
العلاقة بين الطرفين بعد أن جدا في توجيه الحياة الإنسانية » أكانت العلاقة 
علاقة ود وتعاون وتكامل ؟ أكانت لوناً من ألوان الصراع والمعاداة ؟ أكانت 
غطأ متنوعاً من التقارب والتباعد والتخاص والتصالح ؟ أم كانت نسيجاً 
ختلف الألوان متعدد الأطوار بحيث يمكن القييز بين طور وآخر من أطوار 
هذه العلاقة . 

ومکذا نری أن هذین السؤالين مرتبطان حقيقة بالجانب التاريخي المعن 
في القدم » وربا انا مرتبطین حقيقة با قبل التاریخ . 

آما الجانب الاخر الذي يشمله البحث في هذا الفصل فهو الجانب الوضوعي 
ویقصد به هنا النظر ال کل من الفلسفة والدین نظرة مقارنة فاحصة لحقيقة 
كل منها من حیث الأساس والصدر والنهج والأسلوب والضون والفاية . 

ونبداً الان بمعالجة الجانب الأول وهو الجانب التاريخي الذي نحاول فيه 
التعرف على آراء المفكرين والباحثين في إجابتهم عن السؤالين المطروحين 

= من دورکام وأوجيست كونت لایصلح لتفسير السار الحقيقي الذي اتخذه الدين » بعنی أنه لايصلح 


أن یکون محوراً لتاریخ للدين . وان کان یصلح في بعض الواضم لتفسیر التطور الفكري أو 
احضاري لدی الانسان ( انظر لموّلف : الاسلام بين الأديان » دراسات فلسفية وأخلاقية ). 
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اللا لقان منالة الاسقیه وعتاله الفلا التنادلة عير الفضون وت 
لتعدد الاراء وتباين الأقوال وتنوعها بصورة تجعل من الصعب حشدها هنا في 
صعید واحد ققد اترتا تبسیط الاساس الذی قامت عليه واختضاره ال 
اتجاهین رئيسيين تبعاً لاسوقف المیز الذي يقفه الباحث من قضية الدین 
ذاته . وعلی ذلك يكن أن يقال إن هناك فريقين ممیزین من الباحثين : 
فريق يرى في الدين نوعاً من الابتكار والاختراع الإنساني ناله التطور المتدرج 
عبر العصور » حيث قد بدا في نظرم ساذجاً متدیناً في أحط صورة يكن أن 
ترصدها أعين الباحثين ء ثم أخذ في الفو والتطور والتعقد والسمو حتى وصل 
إلى مرتبة ما يسمى بالديانات الكبرى أو الدين العظم ء وهؤلاء لا يؤمنون با 
یسمی الوحي ¢ ولا یعتقدون بوجود مصدر للدين خارج الانسان 90 وقد 
آغراهم بالتحمس هذا الرأي ما سجله التاریخ القديم وما ترکته احفریات من 
صور وأخبار تنیء عن حالة متدنية غاية في السذاجة والانحطاط لبعض 
العقائد والطقوس القديمة . فقد وجدوا أغاطاً من الألمة العبودة التى قد تثبر 
اشمئزاز أو ازدراء الانسان العاصر ۔ أو کا يعبر بعضهم - تثير سخرية الانسان 
ورثائه لهؤلاء الضحایا . وقد تنوعت الا مة في مثل هذه الدیانات التدنية من 
أتفه الحشرات وأحقر الکائنات والمادات إلى الکائنات الشخصية أو ا حیوانات 
(۱) ومن أشهر هؤلاء جيس هنري برستيد الذي ركز كثيراً من دراساته على التاريخ المصرى القدم 
وقد ذهب في كتابه تطور الفكر والدين في مصر القدية . 
Thought J. 11. Breasted in Incient Egypt‏ & صدمھو نان Developmont of‏ 
حيث ذهب في تحلیلاته لتطور الدين الصري القدم إلى أنه بدأ بتأثير عوامل داخل الانسان 
وعوامل خارجه ثم أصبح دیناً قومياً بتوحيد الولايات ثم انقلب إلى دين عالي بإضافة أخلاقيات 
وصفات إلى الالمة حتى انتهى أخيراً إلى فجر التوحيد وعلى غير شاكلة التطورات الاجتاعية في العهد 
الإقطاعي . كانت هذه الحركة سياسية شاملة ومصطنعة ء وفرضت على الشعب بضفط رسمي من 
أعلى . وقد فشلت حركة التوحيد من جراء انعدام الروح القومي ( ص ۳۲ ) . 
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الأليفة والمفترسة على اختلاف في الأغراض التي توخيت من عبادتها أو الخضوع 
ها . وبطبيعة الحال لم يعدم هؤلاء الباحثون أن يجدوا حشداً هائلاً من الأمثلة 
والواقف التي تصور الإنسان القديم في أدنى صور فكره وتعبده » حتى ليقال 
إنه في أسمى صور ترقيه في القديم وصل إلى عبادة أسلافه أو العظیاء من 
أجداده ء ولن نغرق في عرض التفصيلات والأمثلة التي عرضها هؤلاء لأنها 
معلومة لنا وهي مسجلة في كتب التاريخ وفيا ترك الانسان القديم من آثار 
وشواهد » ولن نجادل معهم حول صحة أو عدم صحة هذه الظواهر » ولكننا 
سنركز على نقطة واحدة هي ا حور الفاصل بیننا وبينهم في هذا الصدد . هذه 
النقطة تتعلق هذه الحقيقة : هل هذه الصور التدنية الساذجة المنحطة هي 
نقطة انطلاق أو بدء التدين لدى الانسان ؟ 


إن هؤلاء الباحثين يقطعون بذلك . ويقولون إن شواهد الحياة تدلنا على 
أن الشيء يبدأ بيطا ساذجاً ثم يأخذ في النضج والتطور حتى يصل إلى 
مرتبة الکال () وقد شجعهم على هذا الرأي ما نادى به أوجيست كونت 


(۱) الواقع أن وسائل العلوم عاجزة عن مدنا بشيء يقيني يطمان إليه القلب من حيث حقيقة نشأة 
الدین . أما نصوص الكتب السماوية على الأخص خاتها وأوثقها القرآن الكريم فإنها تؤيد أولوية 
العقيدة الصحيحة التي بدأ بها الإنسان لا من حيث الفطرة فقط لقوله تعالى < فطرة الله التي فطر 
الناس عليها ‏ بل من حيث النسق الزمني والتلسل التاريخي قال تعالى : ( کان الناس أمة واحدة 
فبعث الله النبيين مبشرين ومنذرين ‏ وقوله < وما كان الناس إلا أمة واحدة فاختلفوا 4 ومن 
الواضح أنه كانت هناك عوامل متناقضة أدت إلى هذا الاختلاف وأهمها کا أشار النبي به الورائة 
والتربية » يقول صلوات الله عليه « كل مولود يولد على الفطرة ء فأبواه هودانه أو ينصرانه أو 
يمجسانه » وإذن فنحن نرى من الوجهة العامية أنه مادام البحث بكافة وسائلة عاجز عن أن يحم 
القضية ء فلا مفر من التسلم بأنه ليس لدي الإنسان إلا أن يأخذ مطمئناً عن الوحي ٠‏ فهو السبيل 
الوحيد الذي يملك الفصل في مثل هذه الأمور؛ لأنه من عند من أحاط بأطراف الزمان والمكان . أما 
العوامل في نشأة أو إثارة الفكرة الدينية فقد وضعت لها نظريات عديدة . وقد أجاد الرحوم 
الدكتور محمد دراز مناقشتها ونقدها في كتابه الدین / ١١5‏ وما بعدها فلتراجع . 
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ودوركام - وها فیلسوفان فرنسیان ومفکران في الفلسفة والاجاع ‏ ما نادی 
به هؤلاء ما أسموه بقانون الحالات الثلاث ؛ هذا القانون الذي اعتقدوا أنه قد 
حك التطوار الیشرق من الندء سی الا فخلاضه هذا القانون ان ار 
قد مرت في سير فكرها وحضارتہا بمراحل ثلاث » تمیز كل مرحلة بطابع 
سی وتستقل اما عن الأخرئى .وفك الأول ادتاها ,وتا اتتاف 
أعلاها . 

وأولى هذه المراحل : الرحلة الخرافية أو الأسطورية > وهي مرحلة أعقد 
فيها الإنسان على الخيال والأساطير والطلاسم والخزعبلات واختفى فيها العنصر 
العقلي أو الفكري المنظم وإلى هذه المرحلة ينسب الدين برمته . أي أن الدين 
هو رة الرحلة الأسطورية الخرافية ۱ ولا يمثل شيئاً من الحقيقة وهو قد أدى 
الغرض لمثل هذه المرحلة » لكنه قد استنفد أغراضه ولذا أتت مرحلة أخرى 
أرق منه وأسمى وأكثر وفاء بحاجات الإنسان وأغراضه » وهذه المرحلة هي 
المرحلة الفلسفية أو الميتافيز يقية وهي مرحلة بدأ العقل يؤدي دوره » ولكن 
في معظم الأحيان وهو ما يزال مكبلاً ببعض القضايا والشکلات التي خلفها 
له الدين » ولذا لم يكن التفكير تفكيراً عامياً وإفا كان تفكيراً ميتافيزيقياً 
يعتني بالمغيبات وما لا سبيل إلى التحقق منه . وقد أدت هذه المرحلة دورها 
هي الأخرى واستنفدت أغراضها ول تعد صالحة لأن تستر إلى ما لا نهاية 
فتلتها المرحلة الثالثة والأخيرة وهي المرحلة التي نخیا في ظلها وهي المرحلة 
العامية » وهي هذه المرحلة التي يقوم البحث فيها على التجربة والاتصال 
بالواقع » وقد أضحت هذه المرحلة أنجح الراحل جيعاً لہا آفرت هذه 


(۱) وهي المرحلة التي يطلق عليها الباحثون مرحلة ماقبل المنطق أو عقلية ماقبل المنطق . 


Prelogical stage or mentality . 
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الخترعات العامية الباهرة » ومازالت ولن تزال الطريقة المثلى لتلبية حاجات 
الانسان وحل مشکلاته وتحسين حياته وتطوير واقعه با يحقق له الخير 

والسعادة . 

وإذن » فا مغزى الذي يراد ایضاحه من ذكر هذا القانون هو فهامنا أن 
الدین » ومن بعده الفلسفة . لا حتاج إليها الآن حيث سد العم مسدها بل 
فاقها كثيراً حيث قطع بالبثرية شوطاً بعیداً في سبیل الکشف والاختراع 
ومعرفة آسرار الکون وتسخیر ظواهره والانتفاع بها على الوجه الاکل . 

ويجب ألا نسی أن هولاء الباحئین والفکرین هم آنفسهم الذي آعلنوا سوہ 
رأهم في الدین من البدء وهاجموه واعتبروه قوة رهيبة شريرة أثارت الأحقاد 
والصراعات والحروب بين البشر وأدت بهم إلى كوارث الدمار والانمجيارء بعد 
تاريخ طويل من الاستبداد وسوء الاستغلال . وواضح من هجیات هؤلاء آنهم 
متأثرون بما سجله التاريخ من الحروب الدينية بين مختلفي العقائد 
والديانات » ولم يكلف هؤلاء أنفسهم مئونة التفرقة بين الدين في جوهره 
ونقائه وبين تصرف من ينتسبون إليه ء کا يتيز هؤلاء بين حرب حركتها 
الأطماع والشهوات واستغلال النفوذ وحبة البطش والعدوان » وبين قتال 
مشروع دفاعاً عن الكيان العقدي أو القم التي يثلها هذا الدين أو ذاك . 

وهذا الرأي يكتنفه الخطأ من جانبین : الجانب الأول ينبع من الظن - بل 
اليقين ۔ بأن الصور التدنية أو النحطة للدين تمثل نقطة بدء التدین على 
الأرض » دون استعراض الفرض الآخر الذي لا يقل عند الإنصاف صحة 
واه وهو الاعتقاد نات هذه العو العدقية أو الاد ای اه 
تمثل في الواقع نقطة بدء الدين أوالتدين ء وانما تمثل صوراً من الانتكاسات 
التي انتابت البشرية عبر تاريخها الطويل . أي أنه ما المانع من تصور أن 


۱۹۷ 


الدین قد بدأ نقيأ طاهراً علوياً یستند إلى الحقيقة الکبری وهي وحدانية الله » 
أي أنه بدأ سماویاً حيث سبق فضل الله الذي عم الانسان البيان والاسماء ؛ إذ 
لا يعقل أن يع الله الانسان الأول البيان والأمماء ولا يعامه أنه ربه أو إلمه ٹم 
بعد ذلك حدقت اغرافنات وائتکاسات لظ روف عديدة كالكوارك الوادت 
التي فرقت بين البشرء فنشأت في غضون ذلك صور متدنية منحرفة عن 
السنن الصحيح غذتا العادات والتقاليد حتى رسخت . 

ولعل ما يشهد لصحة هذا الفرض هو تعدد الديانات السماوية ذاتها ء إذ 
أن هذا التعدد لم يكن إلا لإلحاح الحاجة إلى تصحیح ما دخل الدين السابق 
فق اا ا ی شر آو تونق ٠‏ بل إن هناك من الشواهيد ما 
يكاد يؤكد ذلك بالنسبة للحضارات ٠‏ فهناك كثير من الأمم التي تعيش الآن 
مغمورة نوعاً ما بالرغ من أن هذه الأمم قد كانت شا حضارات باهرة 7 ف 
القدی ء فهل تعتبر حالتها المتأخرة الراهنة نقطة بدء لما ؟ وهناك أمم لم يكن 
ما شأن يذكر فی مجال الحضارة ولكنها الآن تتربع عرش الحضارة والنفوذ 
وصدق الله العظيم حيث يقول : < وتلك الأيام نداوها بین الناس ‏ . فأين 
أمة اليونان الآن من حضارتها القدية التي غزت الدنيا ء وأين الحضارة 
المصرية القدية الق رادت البشرية حقبة طويلة من الزمن ؟ بل أين الحضارة 
المندية والصينية وسائر الحضارات الأخرى ؟ء هل یرضی منصف أن يعتبر 
حاضر هذه الشعوب مثلاً لانطلاقاتها الأولى ؟ ويضاف إلى ذلك أننا حتى في 
عصرنا الحاضر نجد أحط النظم الدينية تتعايش مع أرق صور الحضارة في عصر 
واحد فأين إذن صدق قانون الحالات الثلاث ؟ إن التطور الفكري والخط 
پت يختلف إلى حد ما مع الخط الديني » وإذا ساغ أن يصلح هذا 
القانون لتأریخ الفكر فانه بالتأکید لا يصلح لتأريخ الدين » اللهم إلا ذا 


A 


كان الانطلاق من فكرة سبقته لا سند لما ولا شاهد وهي فكرة إنكار وجود 
الألوهية أو جحد رعايتها للبشر . 

وإذن فالقضية تنطلق أساساً من التسلم بوجود إله ورب راع لطيف 
بعباده یعوهم فيا يحتاجون إليه من زاد مادي أو روحي . فاذا ما جاء باحث 
وأنكر هذا الوجود ونسب خلق العام إلى الطبيعة أو الصدفة » أو سام بوجود 
الاله لكنه لم يسم بتعلیه العباد مبادیء الدین » فثل هذا الباحث یکابر 
ويجحد شواهد ماثلة تتحدی أعين وعقول کل النصفین . 

فا دمنا قد سامنا بوجود إله ء فلابد أن نسم یامکان اتصاله بخلقه وعنایته 
بهم ؛ لن القضية ليست قضية خلق الکون وحسب » بل القضية أيضاً : قضية 
صيانة هذا الکون ورعایته وتدبیره . وشواهدنا على ذلك مأخوذة من حیاتنا 
الفعلية الواقعية . إذ لا يكفي أن أصنع السيارة حق تسیر وتودي 
وظیفتها ء بل لابد من رعایتها وصیانتها و احلال غيرها محلها إن فسدت أو 
تلفت » ولعل الاية القرآنية الكريمة تعبر عن ذلك آبلغ تعبير إذ تقول : < إن 
اللہ یسك السموات والارض أن تزولا ء ولئن زالتا إن (مسکهیا من أحد من 
بعده  ...‏ () . 

آما مسألة تعلم الله الانسان البيان أو الاسماء لادم > فهي مسألة متصلة 
بقضية اللغة وفي هذه القضية انقسم العاماء أيضأ حول نشاتا أكانت « توقيفية » 
بعنی أن الانسان تلقاها من الخارج ‏ من الله سصانه ‏ آم كانت 
« اصطلاحية » کسبية () بعنی أن الانسان اخترعها وبطبيعة ا حال لا یقول 


(۱) فاطر / ٤١‏ . 
)۲ والخلاف مستر بين عاماء اللغة في الشرق والغرب دون حم هذه اللشكلة . 


۱۹۹ 


الجاحدون لوجود الله إن الله عام الانسان البیان . فلم یبق آمامهم الا القول 
بان الانسان هو وحده مخترع اللفة مع أنهم متأکدون من حقيقة أن الانسان 
إذا لم يسبع شیاًمطلقاً » ل ينطق بشيء مطلقاً » وأن الطفل الذي يعيش في 
ابو ریا یکا یاه يكو أصم بک مها سامت أعضاء النطق والسمع لديه . 
إن اللغة محاكاة وسماع . وإذا کانوا یقولون إن الانسان قلد الأصوات النبشة في 
الطبيعة حتى تكن أخيراً من صوغ لفته . فالاعتراض علیهم مازال قائماً وهو 
من الذي مم ہذہ الأصوات أو عم مصادرها أن تصدرها ؟ فلابد أن يسابوا 
بمصدر نهائي ها ل وأن إلى ربك المنتهى 6 ۱ . 

وقد انتهينا إذن إلى أن القول بأن الصور التدنية أو المنحطة من صور 
الدين لا قثل بالضرورة نقطة بدء الدين على الأرض لجواز كوا صوراً 
متفه وة تة داف من الغا اخلط ترات راغرافات 
الأرض » وفيا يرجح ذلك نجد تتابع الأديان السماوية عبر التاريخ » يصحح 
کل دين لاحق ما دخل السابق من تحريفات . 

انا هلاه لذن كرو الال الاو لد ویزون آنه لا ايدو ان 
یکون من اختراع الانسان كوسيلة من وسائل التکیف مع البيئة لاجتناب 
شرها أو جلب خیرها فاننا نقول لهم » إن رأيكم هذا قد ینطبق على الدیانات 
الوضعية وحن لا ننکر أن هناك آدیاناً وانساقا من العقاشد وضعها البشر . 
وهذه الدیانات تتضح فیها حقيقة الوضع لأا تحمل الطابع البشري في كل 
زاوية من زواياها » بل إن زعماءها أو واضعیها أنفسهم لا یدعون شا أصلاً 
سماوياً كالبوذية والکنفوشوسية مثلاً » وكديانة الأسلاف وغيرهم وهذا لا ينع 
اعتبار تراما مقدساً عند أهلها . 


۹ / النجم‎ (٢۲) 


ولعله قد ظهر لنا من هذا الاستعراض أن الرأي يتجه إلى أسبقية الدین 
على الفلسفة » حتی القانون الذي استند إليه دعاة الوضعية في الدین يشير إلى 
ذلك حیث اعتبر الدین مرحلة سيقت الرحلة الفلسفية أو اليتافيزيقية + 


وبالرغ من ذلك فقد وجد من الباحثین من ينتصر لاسبقية الفلسفة على 
الدین ویصور موقف الانسان على هذا النحو : وجد الانسان فرأى حوله 
ظواهر كونية وطبيعية مدهشة آثارت دهشته وروعته وتساژله ء فبداً يتأملها 
أي بدأ یتفلسف وذلك لأن الدهشة هي مفتاح التفلسف » وبعد أن تأملها 
ورأى أا متنوعة » منها النافع ومنها الضار ومنها الخيّرء ومنها الشریر بدأ 
یفکر في التقرب إليها ونشدان رضاها وتجنب غضبها فقدم القرابین والادعية 
وألوان العبادة والتبتل فنشأ الدین بعد أن وجد التفلسف ولیس قبله . 

وهذا الرأي يفترض کا نرى أن الإنسان وجد مهملاً وموضوعاً في وسط عام 
هائل من الظواهر القاهرة الرعبة دون أن يعم أي شيء فيا يتصل بها ء وأنه 
وحده أخذ يتحسس طريقه إلى الحياة والتكيف معها وظل في صراع وكفاح 
مرير حتى نال الحظوة أخيراً وتدرج حتى احتل مكان السيادة عن جدارة . 

وقد أعجب كثيرون بمثل هذا الرأي من جهة أنه يمثل الإنسان بطلاً افح 
وناضل وصارع وثابر وأصر وقاوم وجالد حتى انتزع السلطة والرياسة . وکان 
الكون قد خلا من مهين ورائد ومدبر ذي قوة متين . 

ونحن لا نعترض على منح الإنسان صفات البطولة والجلادة والإصرار 
والکفاح إلى آخر هذه السجايا » ولكن من الناحية العقلية والواقعية ألم توجد 
كائنات رهيبة کا يقال ومرعبة تفوق في قوتها ودهائها وبطشها قوة الإنسان ؟ 
إن هؤلاء یسآمون بذلك لكنهم ينسبون إلى الانسان وحده القدرة الكاملة على 


۱۷ 

التخلص منها أو غلبتها وتذلیلها ! فکیف تم ذلك ؟ . 

ألم تخبرنا جميع الکتب السماوية أن السيادة والکرامة أمر قرره ا خالق 
للإنسان ‏ وأن هذه الكائنات جيعها من كواكب وأفلاك وسماوات وأنهار 
وبحار اسان وأطیار ودواب وأنعام فا هي مسخرة مذللة للانسان کل 
بسبیل معين ووسيلة مخصوصة ؟ إن هذا الاخبار هو الذي يفسر حقيقة كيفية 
انتصار الانسان وأخذه مرکز اخلافة أو السيادة وذلك بقکین الله له عن 
طریق إرشاده إلى السبل والوسائل والتوجیهات التي تسهل مهمته وتحقق 
غرضه . 

إننا لو تخیلنا أن الانسان قد وضع في وسط هذه الظواهر الطبيعية دون 
أن يعلّم شیئاً عنها - حتى عن آممائها - کا يريد لنا هؤلاء أن نتخیل ۔ فکیف 
حضون أن نيدأ الحياة ذاتها ؟ كيف يتقلب الإنسان في الكون وهو لا يعرف 
شاا فيه 


لأ رتا هول ا ع لا مرف :ذا اة ولا ر اق 
الحياة 20 2ل aS FE E e‏ 
أبسط الأشياء عن نفسه أو ما حوله . لابد من درس آول » لابد من تعريف ؛ 
لابد من تبيئة حتى يكن سیر الانسان خطواته الأولى ء ثم له بعد ذلك أن 
یقیس وأن يقتبس وأن يضيف وأن يبتكر . 


(۱) انظر الكتاب القدس سفر التكوين الإصحاح الأول » واقرأ آيات قرآنية كثيرة تتعلق بهذه 
الحقيقة وأصرحها قوله تعالى في سورة الإسراء و ولقد كرمنا بني آدم وحملناهم في البر والبحر 
ورزقناهم من الطيبات وفضلناهم على كثير من خلقنا تفضيلاً ية رق ( 7١‏ ) وتوجد آيات تتحدث 
عن آدم نفسه وجعله خليفة » وآيات أخرى كثيرة تعامنا أن جميع مافي السموات والأرض مسخر لنا 
ولس بعد هذا بکرم ۱ 


۱۷۳ 
إن طبيعة العقل الإنساني نضه تشهد بذلك ‏ إذ أن هذا العقل لا يكن 
أن يبدأ من فراغ » بل لابد من شيء يثيره حتى يبدأ التفکیر » ولا يمكن 
للشيء أن يثير إلا إذا کان اسم هذا الشيء معروفاً لدى الانسان » وإذن فلابد 
أن يعم الانسان الأسماء على الأقل حتى يتفاعل مع الكون وحتى يعمل عقله 
وشعوره ويتحدد على إثر ذلك سلوكه . وإذن فقوله تعالى : < وعلّم آدم 
الأمماء كلها حقيقة يؤيدها الواقع المشاهد وتسندها التجربة المعاشة ء 
فالأمماء أم ما في اللغة من مضون من حيث كوا اللبنات الأولى التي تدور 
حوفا علاقات الفكر والشعور والسلوك . ولا يلك إطلاق الأسماء على الأشياء 
إلا الذي اخترعها وخلقها ء فهو الذي يعم ما خلق ومن خلق : « ألا يعام من 

خلق وهو اللطيف الخبير ‏ "ا . 

ونخلص من ذلك كله فيا يتصل بالسؤال أا أسبق في الوجود الدين أو 
الفلسفة إل أن الأصح أن الأسبق ف الوجود هو الدین من حیث ضربه 
بالجذور إلى أعماق الانسان وقثله في فطرته أو في غریزته کا عالجنا ذلك في 
الفصول السابقة ويضاف إلى ذلك ما تشهد به الوثائق والنصوص التي وعتها 
كتب الدين والتاريخ القديم . 

لقد توفر على هذا الوضوع - موضوع أسبقية الدين على الفلسفة - باحثون 
كثيرون » منهم من عالج الموضوع بصورة عامة » ومنهم من عالجه بالنسبة 
لدين معين وفلسفة معينة . 

وبالرغ من أن جميع الشعوب تقريباً كانت لدم فلسفة وکان لديم دين 
وکانت النزعة الدينية رائدة ق حيناة هنه لتوب منذ أعمق آماق 


(۱) البقرة / ۳١‏ . 
(۲) اللك / ۱۶ . 


۱۷۳ 


التاریخ ۷ ء وبالرغ من أنه كانت هناك فلسفات وآدیان سبقت الدین 
الیونانی والفلسفة اليونانية الا أن كثيرأ من الباحثين ‏ وبخاصة الفربیین 
منهم - قد درجوا على اعتبار الفلسفة اليونانية الفوذج الأمثل للفلسفة في 
القديم باعتبارها فطأ متکاملاً ینیء عن عبقرية فذة اُثرت هذا الفکر النظم 
الذي يحكمه الاطار النطقي الصارم ء والذي يؤكد استقلاله وقیزہ كحصيلة 
عقلية ممتازة تاماً عن الدين . 

ومع ذلك فم نعدم باحثين يؤكدون لنا أسبقية الدين على الفسلفة في هذه 
الدائرة اليونانية » أيضاً . ومن هؤلاء ف. م. كورنفورد 00۳06070 .21 .5 
في كتابه القم « من الدين إلى الفلسفة .و116ط2 Religion to‏ سم٣٣‏ الذي 
تتبع فيه تدرج الفكر الفلسفي لدى اليونان وكيف استلهم مادته الأساسية 
الأولية من الموروثات الدينية وبخاصة فيا يتصل بطبيعة الإشياء . وقد أورد 
من الشواهد والأمثلة العديدة ما يقطع بأن الفلسفة قد ورثت من الدين 
كثيراً من الصطلحات والبادیء والمسائل » وكثال بسيط نورد ملاحظته على 
قول المفكرين اليونانيين في طبيعة الأشياء » وأصل الكون وأنها كانت ماء أو 
هواء أو تراباً أو نارأ . إذ إن لب هذه المشكلة يتّثل فيا قاله الفلاسفة 
الطبيعيون الذين بدأوا بطاليس القائل بأن طبيعة الأشياء هي الماء . وقد 
اخ ذلك من ذض الأباطي الوتينة الم یه الع نون الل ورکا 


صيغت هذه الأسطورة من بقايا عناصر موروثة عن فكرة دينية صحيحة 


(۱) والواقع أن التراث الفكري والديني كان دائما متزجاً في حياة الشعوب وقد كانت الريادة الفكرية 
دا لدي رجال الدين . يلاحط ذلك في الفكر والدين في الصين والهند ومصر ثم في اليونان قبيل 
تميز الفکر الفلسفي وانفصاله عن الديانة الشعبية ولعل النزعة الفربية القاضية بافراد الفلسفة 
الیونانیة بالعناية واعتبارها أصلاً لحضارتها فا ترجع إلى تيز هذه الفلسفة وانفصاضا على الأقل من 
حيث المنهج والنتائج عن الدين . 


۱۷ 


متعلقة بکون کل حي من الاء ‏ وجعلنا من الاء كل شيء حي على أن 
طالیس کان يرى انسیاب أو انبشاث الحياة في الاء » بل انه ذکر في بعض 
التراث اليوناني العاصر فوّلاء الفلاسفة أن الكل متلىء بالارواح أو الا ة ( . 
وهذه كلها کا نری آفکار دينية موروثة . بل إن تسمية الیتافیزیقا - أو ما 
وراء الطبيعة - في الفلسفة اليونانية باسم الیئولوجیا حتی عصر متأخر کعصر 
انلوب هه اة ف لاله واضحنة هل آن اديه قن نی ید 


وَإننَا لتر انار انار الفلسفة من الدين واضحة في كثير من 
الصطلحات کالنفس والروح والمصير والإله والخلود وما إلى ذلك مما توفر 
الدين على معالجته والإفتاء فيه . 


أما فیا يتصل بالإجابة عن السوال الثاني المتعلق بالجانب التاريخي » وهو 
السؤال الذي ينصب على العلاقة التبادلة بين الفسلفة والدين عبر الشاریخ ء 
فيكننا أن نتبین فيها حقيقة تنوع الراحل التي أخذعا هذه العلاقة المتبادلة إلا 
أنه يجب أن يلاحظ أن تحديد هذه المراحل قد راعى فی الأ الأغلب الفلسفة 
اليونانية التي اعتبرها الغرب أساساً لحضارته ء والتي اعتبرت العلاقة بينها وبين 
الدین مثلة لبط العلاقة التي تمت بين فلسفات وأديان آخری » وعلی ذلك قيل 
إن الرحلة الأولى في هذه العلاقة قد بدأت بنشأة الفلسفة على أنقاض أو عناص 
أو معطيات الدين وذلك بانتقاء بعض هذه العناصر أو المعطيات وتسليط 
الفكر العقلي عليها أو تناولها تناولاً عقلياً صرفاً ء بدأ مسالماً أولا ثم ناقداً 
مصلحاً ثانياً ثم مقرداً رافضاً مرة ثالثة . 
(۱) انظر لمولف في الفلسفة والأخلاق / ۸۱ وما بعدها ء دراسات فلسفية وأخلاقية / ۱۱۸ وما 
بعدها . 


۱۷6 
وقد سجل التاریخ حرکات نقد عنيفة للديانة الشعبية اليونانية على أيدي 
فلاسفة م يكن همهم رفض الدین بقدار همهم في تخليصه من بعض العناصر 
السحرية أو الخرافية ومن أبرز هذه الحركات فى الوسط اليوناني خركة 
اكسينوفان وأنكسيانس التي توجهت إلى نقد عقيدة تجسد الالوهية أو القتع 
بصفات بشرية وال الناداۃ بضرورة اعتقاد سمو الإله على الثلیة أو الندية أو 
الناظرة وتأکید فكرة الکال » ومع ذلك فهذه الحركة ذاتها لم تخل من الوقوع 
في أخطاء جسیة من حيث نسبتها الشکل الدائري للإله . وف التاریخ الصري 
القدم نقرأ حرکات ماثلة سبقت الحركات اليونانية » وربا آهمتها كحركة 
اخناتون ودعوته إلى التوحید واتخاذ قرص الشمس رمزا لهذه الوحدة . 
وسرعان ما اتخذت الفلسفة سبيلاً مستقلاً حینا أصرت على ألا تلتزم برأي 
أو فكرة قبل فحصها وبحثها بحثاً عقلياً حراً مهما كانت نتيجة ذلك » حتى وان 
أدى إلى رفض افر أو إبطالها . وهكذا تميزت الفلسفة وشقت طريقها على 
أسس مختلفة عن أسس الدين ووصلت إلى أفكار لا يعنيها الالتزام أو عدم 
الالتزام با جاء به الدين . 
وهذا على الرغ من أن الفلسفة الأولى أو الإلهيات أو الميتافيزيقا كانت ما 
تزال - وما زالت ذات صلة وثيقة بعطیات الدین في هنذا السبیل . وقد أخرنا 
سابقاً إلى أن هذا القسم ظل يسمى بالیئولوجیا حتی عصر آرسطو - أي بعد 
فة ظط باه من کات بط ور اة کشا رفن انان اط 
وأفلاطون () . 
فاما جاءت الديانة اليهودية ومرت فرون على اعتناقها وکتب للفسلفة 


. انظر لامؤلف / دراسات فلسفية وأخلاقية ۸۵ وما بعدها ط ۱۹۷۷ م‎ )١ 


۱۷ 


اليونانية وللتراث ا للینی أن ینتشر جاءت مرحلة من الصراع الحاد بين 
الطرفيق ما لك ناسا ال اناه ال لفون والقر ني من ا(قاعفة 
والدین » وأخذت الفلسفة في الواقع تأخذ طابعاً دينياً أو الدین يأخذ طابعاً 
فلسفياً » فوجدنا ما يسمى بالفلسفة اليهودية وهي في الحقيقة فلسفة 
يونانية ۷) أريد ها أن تلبس ثوباً هودياً ء أو غطاً فكرياً في حلة دينية قد 
طرزت بمصطلحات الدين ولكن بفاهم فلسفية . ووجد من الفلاسفة اليهود 
- مثل فيلون الأسكندري من يؤول التوراة ویفسر الآثار الدينية في ضوء 
الفكر الیونانی ء حتى قال بعض النقاد معلقاً على ذلك في أسلوب لاذع : لقد 
استطاع فيلون إن ينطق موبى عليه السلام ‏ با يريده أرسطو ء ومراد هذا 
الناقد إن يقول إن فيلون قد أخضع التوراة والتراث اليهودي للفكر الأرسطي 
بحيث جاء بصيغة تلفيقية توفيقية تدل على أن الطرفين متفقان وأن اليهودية 
والفكر اليوناني سبيلان متفقان مؤديان لحقيقة واحدة . 

وقد اتبع نفس السبيل مع المسيحية بعد ظهورها وانتشارها في البقع التي 
انتشرت فيها الفلسفة اليونانية » وقد أعان على ذلك اشتفال معظم رجال 
الدين السيحي باللغة والفكر اليوناني حتى إن بعض الأناجيل الأربعة قد 
گتب باللغة اليونانية وقد ترجم البعض إلى اللغة اليونانية كإنجيل مق الذي 
ترجمه يوحنا إلى اليونانية » ويوحنا نفسه قد كتب إنجيله باليونانية . وقد 
تلت ذلك أيضاً محاولات عدة وأوضحها محاولة أوغسطين ثم محاولات توماس 
(۱) الواقع أا لم تقتصر على الفلسفة اليونانية الخالصة بل ضمت عناصر شرقية مستبطنة في الأولى مرة 
َو خالصة مستدة من الشرق تارة أخرى . وإذا لوحظ أن فيلون کان يقم في الإسكندرية ‏ وكانت 
سوقاً رائجة للأفكار الفلسفية الممتزجة بأمشاج من الشرق اتضح لنا مقدار تأثير محاولة التوفيق لدي 


هذا الفیلسوف الديني ٠‏ وم تكن محاولة فیلون هي الوحيدة بل تلته محاولات أخرى مع اختلاف في 
المنهج كحاولات القبالة وأصحاب الزهر ثم أخيراً نساخ التامود . 


الأكويني الذي آفاد في محاولته من فلسفة ابن رشد ( . 

وجاءت الفلسفة اليونانية إلى ا حیط الاسلامي وقد حاول فلاسفة الاسلام 
أن یهدوا لها السبيل وأن يمكنوا ما في الأرض الجديدة باعلان توافق غرضیها 
في إسعاد الإنسان ومده بالعام والمعرفة والسعادة ؛ بل حاول البعض أن يؤكد 
ضرورة التفلسف وحةية استخدام العقل في التفكير وأن ذلك ليس ضرورة 
عقلية فقط بل واجب ديني أيضاً . وظل الدفاع عن الاشتغال بالفلسفة 
بإيضاح أا تخدم الدين وتبصر الانسان وتساعده في سبيل تحصيل السعادة 
وإدراك المعرفة الشغل الشاغل لدى فلاسفة الإسلام ومتكليهم العقليين حتى 
إننا لنرى ابن حزم وهو من الظاهرية النصية ‏ يقول : « الفلسفة على 
الحقيقة فا معناها وثرتها والغرض المقصود نحوه بتعامها ليس هو شیئاً غير 
إصلاح النفس بأن تستعمل في دنياها الفضائل وحسن السيرة المؤدية إلى 
سلامتها في الميعاد » وحسن السياسة لامنزل والرعية » وهذا نفسه لا.غيره 
الغرض في الشريعة » . 

وسنعالج هذه النقطة الأخيرة بمزيد من التفصيل في الفقرات الخاصة 
بالجانب الموضوعي إن شاء الله . 

والهم أن نعم أنه في الحيط الإسلامي وجدت الفلسفة اليونانية صعوبة في 
ترسيخ مكانتها وغرس أصوها ء ولكنها بلا شك حظيت بعناية بعض المفكرين 
الذین صححوا بعض ما بها وأضافوا إليها وأخطأوا أولاً في تقديرها ثم حاولوا 
)١(‏ انظر في بيان محاولة الأكويني وتأثره بابن رشد : الرحوم دکتور مود قاسم / نظرية العرفة 
عند ابن رشد / ٠6‏ ( ط الانجلو 1577 م ) . وقد كانت رسالة المرحوم عن هذا الموضوع ا خاص 


باستداد الأكويني من فلسفة ابن رشد ثم تشويه فلسفته في أوربا ونسبة خركة الإلحاد في أوربا إليها 
وهي حركة اتخذت لنفسها ام الرشديين زوراً وہتاناً . 


۱۷۸ 


التوفیق بینها وبين الاسلام من منطلق أنها حق والاسلام حق والحق لا 
یتعارض ولا یتناقض في نفسه . وقد ظنوا انهم بالتوفیق بين الفلسفة اليونانية 
وبين الدین الاسلامي إغا یوفقون بين الدین والعقل مع ما بين هذین 
التصورین من فروق جوهرية () . 

إن النظرة السريعة إلى الفلسفة اليونانية قد تحجب الروح الوثنية التي 
تشيع فيها ولذا أخطأها السامون أول الأمر ؛ وبالاضافة إلى ذلك وصلت بعض 
مصادر الفلسفة اليونانية مختلطاً مضطرب النسبة مما أوقع فلاسفة الإسلام في 
أخطاء غير مقصودة + رکال ذلك كات اتولوصيا أرسطو أو الزيوشة فان هذا 
الكتاب ليس لأرسطو قطعاً وإفا هو شرح لتاسوعة من تاسوعات أفلوطين . 
وقد أوقع هذا الكتاب الفیلسوف الفارابي في أخطاء الخلط بین أرسطو 
. وأفلاطون في آفکارها اليتافيزيقية والدينية . 

والهم أن نلخص الفقرة السابقة بقولنا إنه بجرد ظهور الفلسفة ظلت 
قد مم فلت تقد تم ماه افت+ھ عتارلة أن 
تتفق معه في صيغة مقبولة وهذا ما عرف في التراث الوسیسط بالتوفيق بین 
الدين والفلسفة على اختلاف في درجة التوفيق وطبیعته . فبالنسبة لمحیط 
الاسلامي يمكن أن يقال إن هناك فلاسفة سووا بين الفلسفة والدین في تناول 
الحقائق بعنی أنهم أخضعوا كلا من الدين والفلسفة لمعايير وحقائق مشتركة 
بحيث ظهرا كقناتين متكافئتين لنقل وتعريف الحقيقة وتحصيل الإدراك وأا 
معأ يؤديان إلى غاية واحدة هي إسعاد الناس وإنارة حياتم بالفكر والمعرفة 
التي تلتقي في غایاما مع الدين . 


(۱) انظر لامؤلف / من قضايا الفكر الإسلامي مبحث الفكر الإسلامي بين الأصالة والتجديد / ۳۰۰ 
وما بعدها . ( مكتبة دار العلوم ۱۹۷م ) . 


۱۷۹ 


وهناك فلاسفة جعلوا اليد الطولی للفلسفة على حساب الدین وآخرون 
جعلوا الكامة النهائية للدین وجعلوا الفلسفة تابعة لذلك مما حملهم على تعدیلها 
وجعلها متوافقة مع العطیات الدينية ووجدت القارنات بين الأنبياء والحكاء 
والفلاسفة . مع تيز كل منهیا بخصائص معينة . وقد عولجت مسألة النبوة في 
الحيط الفلسفي الإسلامي معالجة مستقلة وراء النصوص المأثورة التي م تذكر 
إلا موخرا بعد إتام عملية التوفيق . 

ويمكن الرجوع في الحيط الإسلامي إلى ما كتبه الكندي أول الفلاسفة 
العرب المسامين في دفاعه عن الفلسفة وتهيئة الکان الآمن لما في البيئة 
الإسلامية وكذلك تبعه الفارابي ومن تلاهما من فلاسفة ؛ ولكن ذلك لم يدرأ 
ا ھجوم الكاسح عليها من طبقات الفقهاء والمتكامين والمفكرين » وقد توج هذا 
امجوم وبلغ ذروته على يد الإمام الغزالي » وهنا لابد أن نقول كامة نصحح 
بها ما سی أن يكون قد علق بأذهان بعض الدارسين نحو موقف الإمام 
الغزالي هذا من الفلسفة . 

فالواقع أن الإمام الغزالي م هاجم الفلسفة من حيث کونها فلسفة ول 
هاجم الفلاسفة من حيث کونهم جرد فلاسفة مفكرين ينشدون الحقيقة 
ويسعون إلى إدراكها بوسيلتهم العقلية ء کا أنه م يكن يقصد قط مهاجمة مبداً 
التوافق بين العقل والدين کا يحلو لبعض المستشرقين أن يصفوه . وإفا كان 
الغزالي يهاجم نمطا خاصاً من الفكر وهو الفكر اليوناني في أهم القضايا التي 
طرقها والتي للدين فيها كامة . إن الروح الوثنية في هذا الفكر قد تجلت 
لعقل الغزالي ء کا أن الآراء التي تضنها هذا الفکر كانت متناقضة أساساً مع 
التعالم الإسلامية » ومن هنا كانت دوافع امجوم . وقد مهّد الفزالي لهذا خير 
تيش سين الف اولا مقاضيه اة وة ایرد الا راشای الا 2 


۸۰ 
إبرازاً جلیاً جذاباً ینم عن استيعاب وفهم دقيق للسائل الفلسفية . ولعله فعل 
ذلك لكي يؤكد أن نقده للفلسفة وللفلاسفة لم يكن عن جهل بسائلها أو 

بقضاياها بل عن إدراك تام لمراميها وأبعادها . 


وليس من الصحيح أن الإمام الغزالي قد تنكر للعقل وفقد الثقة به حين 
قرر انتهاج حياة التصوف () فالواقع أن الفزالي ظل في آخر تآليفه وفياً 
مقدراً لدور العقل واعتباره ميزان الله في الأرض ء غاية ما في الأمر أنه كان 
يرى أن هناك أطواراً وراء العقل لا يدركها العقل ولكن هذه الأطوار لا 
تتناقض مع العقل البتة » وهنا نراه يفرق بين ما يتناقض مع العقل وبين ما 
يتجاوز حدود العقل . 

فالقضايا الغيبية التي أقى بها الوحي مثلاً قثل ما يتجاوز حدود العقل لأنه 
لا يستقل وحده یادراکها . ولكنها في الوقت نفسه لا تتناقض مع المعطيات 
العقلية . وإنما تتعدى الحدود التي التزم بها العقل . 

على أن ا حاولات اسقرت في تأكيد التقريب والتآخي بين الفلسفة والدين 
حتى بعد هجوم الغزالي وبعد اندحار الفلسفة فترة ليست بالقصيرة في الشرق 
وف الأندلس . فها هو ابن حزم يذكر أن « الفلسفة على الحقيقة نما معناها 
وثمرتها والغرض المقصود نحوه بتعامها . ليس هو شیئاً غير : إصلاح النفس بأن 
تستعمل في دنياها الفضائل وحسن السيرة المؤدية إلى سلامتها في العاد ء 
وحسن السياسة لمنزل والرعیة ء وهذا نفسه لا غيره الغرض في 
الشريعة » (۲) . 
(۱) انظر لامرحوم دكتور مود قاسم / دراسات في الفلسفة الإسلامية الفصل الرابع ( ط دار 
المعارف ) . 
(۲) الفصل / ١/١‏ . 


۱۸۰۱ 


ویقول الشهرست‌اني : « إن كانت السعادة هي الطلوبة لناتها ... وإفا 
یکدح الانسان لنیلها والوصول إليها » وهي لا تنال الا بالحكة » فالحككة ما 
لیعمل بها . وإما لتعلم فقط ؛ فانقمت الحكة إلى قسمين : عملي وعمي » ثم 
يقارن الشهرستاني بين الحكاء والأنبیاء فیقول : « الأنبياء أیُدوا بامدادات 
روحانية لتقریر القمم العملي ء وبطرف ما من القسم العامي › والحكماء 
تعرضوا لامدادات عقلية تقريراً للقسم العامي » وبطرف ما من الم 
العماي ؛ ففاية الحكيم هو أن یتجلی لعقله کل الکون ویتشبه بالاله احق 
تعالی لغاية الامکان ؛ وغاية الني أن يتجلى له نظام الکون فیقدر على ذلك 
مصالح العامة حتی یبقی نظام العالم وتنظم مصالح العباد ؛ وذلك لا يتأق 
إلا بترغیب وترهیب وتشکیل وتخییل ؛ فكل ما وردت به أصحاب الشرائع 
واللل تصدر على ما ذکرناه » () . 

واللقاء بين الفلسفة والدین عبر التاریخ م يقتصر على حرکات النقد أو 
حرکات التوفیق » وافا تعدی ذلك إلى آفاط أخرى من العلاقة والتلاق » وقد 
تجلی ذلك فيا بذل من محاولات فلسفة الدين نفسه أو تدین الفلسفة مع تبادل 
الاسلحة بین الطرفین » بعنی أن یعالج الدین فیلسوف يتامس له الأسس 
والتبریرات الفلسفية أو التحليلية وتلاقیها وملاء‌متها أو عدم ملاء‌متها للنفس 
الإنسانية والتطور الاجتاعي وما إلى ذلك من الدواثر التعددة التي يخوض فیها 
الفيلسوف . 

بل إن هناك من أداه منهجه في دراساته الاجتاعية وملاحظاته على 
الاجتاع الديني - أداه إلى أن يحاول أن يصوغ فطأ عقلياً دینیاً اجتاعياً يتلاءم 
- فیا يزعم مع هذه المرحلة العامية التي نحياها والتي تمثل تمة التطور للتفكير 


(۱) الملل والنحل / ؟ / ۱۶۲ . 


۸۳۲" 
اليشري والحضازة الانسانية . 

وقد کتب الفشل الذريع لمثل هذه احاولات لأن الصيغة الدينية 
الطروحة تعجز تام العجز عن تغذية وإشباع الکفایات الانسانية الثلاث 
ا مامة وهي كفاية الفکر أو العقل وكفاية الوجدان أو الشعور ء وكفاية 
النزوع أو الارادة والسلوك . 

حتى على الستوی التعلق بالكفاية الأولى وهي كفاية العقل یفشل النظام 
لا لا یذری أف الستویات العقلية اول بان برکز عحت آهو الستوی 
المتاز ؟ أم الستوی التوسط ؟ أم الستوی الأدنی ؟ ناهيك بالشاعر وأفاط 
السلوك . 


إن الدین الحق ينجح ویجد هذا التأثير افائل والسيطرة الكاملة على 
نفوس معتنقيه لأنه يشبع فيهم سائر الملكات والكفايات كل بقدره وسعته . 
ولا شك أن قة تحقق هذا الأمر انا نجده في الدين السماوي الق الذي يراعي 
خصائص واحتياجات البشر . 


الفلسفة الدينية : 


إننا نرى الآن بعض ا حاولات العديدة التي یبذشا الفكرون في تأسيس 
فة لین کاسسا نتفلا مرا + دامتعا هننه اصاولات رون ان 
فلسفتهم الجديدة تخالف ما أثر في القدم من الأفاط الفكرية التصددة » التي 
عالجت بعض البادیء أو الافکار الأساسية للدین مثل : الثيولوجي الطبيعية 
( أو عام الکلام الطبيعي ) والثيولوجي العقلية أو النظرية والفلسفة الدينية 
أو اللاهوت الفلسفي Philosophical Theology ٤ Religious philos.‏ 
وم يلاحظون أن هذه الأغاط ا ختلفة لم تتخذ مادة التجربة الدينية العقلية 


۱۸۳ 


كنقطة بدء في بحثها » ولم يمكنها الانتفاع هذه المادة حتی في الراحل المتأخرة 
لتطور هذه الدراسات » کا يرون أن أصحاب هذه الدراسات قد اعتدوا غالبا 
على اعتبارات تصورية عقلية محضة . وعلى استنباطات مستفادة من وجود 
وطبيعة العالم الحسي . فثلاً نجد أن أمثال هؤلاء يستعملون لفظ « الله » ولا 
يفهمون منه معنى أكثر مما يفهم مثلاً من لفظ « العقل الكلي » أو السبب 
الأول أو الخبير العام أو الهندس . وكثير من هؤلاء يبرزون نقصهم وعدم 
استعدادم وكفاءتم المناسبة للبحث في الدين عن طريق الاستعانة بالوحي » 
فكيف يرجى أن تكون دراستهم مثرة وهم يرفضون ماد وركيزة الدين 
الناضج و الصحيح ؟ 

والواقع أن فلسفة الدين مصطلح لم یستعمل إلا منذ مطلع القرن التاسع 
عشر 0 ٠‏ ولعل أول من استعمله هذا العنی في أوربا هو برجر الألماني . 
غير أن ما يلاحظه النقاد على برجر وأتباعه آنهم ل يعرضوا فلسفة صحيحة 
للدين بقدر ما عرضوا فلسفة دنيوية » وذلك بعرض الدين في ضوء النظام 
الفلسفي الخاص بكل منهم وقد صرفوا النظر عن مختلف الجوانب الدينية عبر 
التاريخ وهذا النقد يصدق ایضا على حرمان لوثر في تخطيط فلسفة الدين . 

وربما كان أول من قدم علاجاً مرضياً لموضوع فلسفة الدين حقيقة في 
مستهل القرن العشرین هو رودلف أوتو 0:0 .۸ في كتابه « فكرة 
القدس » The Idea ofthe Haly‏ . 

ونحن لا نرى بأساً من الوافقة على أن تخالف فلسفة الدين الفلسفة العامة 
وبخاصة فيا یتعلق بالاشارات والأحكام التي لم تصدر عن فحص مستوعب 
لحقائق الدين الفعلی . 


وقد يكن وصف هذه الفلسفة الدينية بأنها قسم نقدي بناء من أقسام 


۱۸۶ 


الفلسفة یأخذ مادته الأساسية من حقائق الدین کا عاناه شعور الفرد . وکا 
يشل اجتاعياً في الدیانات عبر التاریخ . 
وصف الدین في الفلسفة : 

وإنه لمن المکن أن نعثر في نظم فلسفية کثيرة على وصف للدین وتحديد 
الوقف منه ۔ له أو عليه وأع هذه الأوصاف ما نجده في الأشكال الکثيرة التي 
اتخذما المثالية » فان أحد هذه الأشكال مثلاً يصف الدين بأنه ليس شیئاً سوى 
« محبة الخير والحق والمال . باعتبارها قبا أولية ثابتة » . 

إن هذا التصور المثالي ليس كاذباً على الإطلاق » ولكنه لا یکن أن 
يكون. وضفا دفیقا متاسبا للذین + لان رات التعرف عل الخضائض الميزة 
لو الو 

وهناك وصف آخر للدين تحتفظ به الأشكال المتعددة للفلسفة الطبيعية 
وهو یظهر الدین على أنه ليس شيئاً سوى عواطف ومواقف يتجلى فيها تعاون 
الانسان كجزء من الطبيعة مع شوق غامض نحو خطوات التكيل والاتحاد 
بالطبيعة . وهذا التصور هو الاخر لیس موسا عل اعتبار التجارب الخاضة » 
ک أنه يغفل قضية الوحي إغفالاً تاماً . 
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إن دعاة فلسفة الدين یرون أنا تبدأ بالدین نفسه كحقيقة مقيزة مفترقة 
عن الفهم العقلی أو الادراك العقلي للحقائق » وعن التجارب الأخلاقية 
وا حالیة . 


وم يقولون: کا أن عام الطبيعة يبدأ من التجارب الحية لهذا العام 


۱۸۵ 


الحسي » وأن الفلسفة الأخلاقية تبدأ من الأحکام الأخلاقية » فان فلسفة 
الدین يجب أن تبدأ من الدین نفسه في طبیعته الجوهرية ء وفي هذه النقطة 
يتصادف فعلاً أن يكون الدين معرضاً للتاريخ ء أي شيئاً يتعلق باطیاکل 
والمعابد والكنائس والمساجد والأماكن المقدسة والمذابح والقسس والقديسيين 
والأولياء کا يتعلق بالعبادة العامة والخاصة والشعائر والطقوس والمواعظ 
واللفلات: والاجتاعات” وكل :ذلك بلا فان برترظ فراطت وف ات 
خاصة وبصفة عامة في المواسم والأعياد التي تخلد كفاح أو نصر الأتباع 
والمعتنقين . ومعنى ذلك ببساطة أن الدين في التاريخ هو معرض ذو غنی 
عظم للتجارب والواقف () . 

وهکذا رانا الفلاسفة الان یعنون اط الدین ویانشاء فلسفة تتوفر علی 
الدين وتکرس لفحصه ومعالجته نفسها . ولقد نادینا مراراً بأننا نوافق على 
وضع فلسفة دينية ولکننا لا نوافق قط على وضع دين فلسفي ء أي صوغ 
نظام فكري يراد له أن يسود بسيادة الدین ء وقد ذکرنا في الفقرات السابقة 
فشل محاولة الدرسة الوضعية النطقية في فرنسا صوغ ونشر مثل هذا النظام 
من الدین الفلسفي أو الدین العقلي . 

ونعتقد آننا الآن قد استوفینا الحديث في العلاقة بين الدین والفلسفة من 
الجانب التاريخي بشقیه : من حيث الأسبقية في النشأة » ومن حيث العلاقة 
المتبادلة بين الطرفين عبر التاريخ . غير أن من اللازم أن نشير إلى أنه في هذا 
العصر الحاضر تعالت صيحة العامانيين والوضعيين المنطقيين بضرورة الاقتصار 
في الاعتاد على العام لأن العصر عصره » ويجب التخلي عن الدين والفلسفة ء 
اللهم إلا إذا قنعت الفلسفة بالتعليق على العلم ومن هنا نشأت فلسفة العلوم . 


A. 0. Widgery, what is Religion انظر‎ )۱( 


۱۸۹ 


ولا تستبعد أن يريد هؤلاء إيجاد فلسفة للدین لنقد ورفض مبادئه ومهاجمة 
قيه واتهامه بالارتباط دائماً بالأساطیر والخيالات © . 

إن حركة الإلحاد العارمة التي اجتاحت أوربا ء والتي قادها كثير من 
المماءالتجریبیین قد دخلت و روع الکثیرین آن الم حلیف الااد واج 
هوّلاء العاماء ما ألحدوا وما هاجوا الدين إلا لأنهم عاساء وقد کشف هم عمهم 
زيف الدین وعدم غنائه . وقد جزم أناس بأن العم هو السئول عن هذه 
النزعة الإلحادية ومن الغرب الضحك والمبكي معا أن تخرج صيحات من بيننا 
تنادي بان العم هو سبيل الشيطان لانه يدعو إلى الاستعلاء والكبر 
والطغيان ء ويغفل هؤلاء عن حقيقة رفع الاسلام لشأن العم وأمر أهله 
وحثهم على طلبه مها بعدت الشقة أو وعر الطريق . وغني عن البيان سرد 
الأدلة التي لا تحص على قجید الإسلام للعام ورفع شأن أهله . 

بقي أن نقول إن هؤلاء العاماء اللحدین ما ألحدوا نجرد إلمامهم بعامهم بل 
كانت هناك ظروف وملابسات أسهمت في إثارة الشك في نفوسهم ثم في 
الانخلاع تماماً من ربقة آديانم ") . ولعل أهم هذه الظروف وأدخلها في 
التعليل ما كان عليه رجال الدين من سلوك مترد وما أدخلوه في دياناتهم من 


(۱) انظر النطق ونسبة العلوم لبول موی ترجمة د . فؤاد زكريا » وانظر د . عزمي إسلام / فلسفة 
العلوم . 

(۲) لقد أثر عن بعض العاماء التجريبيين أن الارتشاف من عامهم قد يؤدي إلى الشك والإلحاد ولكن 
العبّ والامتلاء منه يرسخ الإيمان ولعله يريد أن يقول إن المعرفة السطحية العجلة قد توم 
صاحبها بأنه حل لغز الوجود وكشف أسرار الكون ولم يعد هناك حاجة إلى الاعتقاد في وجود 
له ,ولکنه إذا ما أوغل في البحث وتعمق عل أن ساحة ا جھول مازالت تتسع أمامه وأن ماكشفه 
ليس إلا قليلاً للفاية بحيث لايكفي للكشف آسرار الوجود وأنه لابد أن يكون وراء هذا النظام 
المركب ا حم العقد قوة مريدة قاهرة واعية حافظة ومدبرة . 


۱۸۷ 


قيود وبدع کصکوك الغفران وماك التفتیش ودکتاتورية الرأي وعدم السماح 
لأحد بالتعبیر عن رأيه في أي جانب من جوانب الحياة . 

ولقد ذهل العاماء حقاً عندما وجدوا أن زملاءهم يلقون مصرعهم أو 
يعذبون ويضطهدون جرد إعلان نتائج بحوهم أو نظرياتم حيث كانوا يرمون 
بالكفر والزندقة ثم يُصب عليهم العذاب صباً . 

والآن إذا وجد العا م نفسه أمام من یکذب نتائجه اليقينية التي رآها مرات 
ومرات واستوثق من صحتها - إذا وجد العالم من یکذب بهذا ویعرض عليه 
طقوساً غريبة وأفکاراً آغرب ‏ ألا يثير ذلك في نفسه الشك فیا یقول رجل 
الدين بل يحمله حملا على ترك مثل هذا الدین الذي يقهر الحرية ویکبت 
الرأي ۶ 

صحيح أن ذلك ليس من الدين في شيء ولم يأمر دين حق بكبت الحرية 
أو الرأي أو" بالاضطهاد » ولکن بعض رجال الدین قد آساء انتغلال الوقف 
لأنهم آرادوا الاحتفاظ بالسلطة والسيطرة وخافوا إن انتصر العاماء أن یزعزعوا 
مراکز هوّلاء . 

وبالاضافة إلى ذلك يجب أن تقول إن هوّلاء اللحدین العاماء لم ینطلقوا 
من عامهم إلى الإلحاد ء بمعنى أنه لا توجد في عامهم قاعدة واحدة أو نظرية 
واحدة تدعوم إلى الإ حاد بصرف النظر عن الأراء التي قد تكون شاذة أو 
غريبة في دين ما . فا التركيز هنا على الإيمان بوجود الله ورعايته لخلقه . 
هل هناك تجربة أو مبدأ أو قانون أو نظرية أو مصدر عامي يدعو إلى إنكار 
هذا الوجود ؟ اللهم كلا ثم كلا . 

إن غاية العام التجريبي في مسألة الألوهية أن يقول ليس لدي تجربة 


۸۸ 
معملية تؤكد هذا الوجود . وهو يعم یقیناً أن ما دلّت التجربة على صحته 
فهو صحيح . وما دلت التجربة على بطلانه فهو باطل . ولكن ماذا عا لا 
يقبل التجربة ؟ هذا الذي لا يقبل إجراء التجربة لا یلك العم ولا العام أن 
يقول عنه شیئاً ء وإن قال شيئاً بالرفض مثلاً كان قوله قول رجل أمي عادي 
لا ينتي إلى العم بأية صلة » لأنه م ينطلق من العم في هذا الرأي » وإذن 
فلا علاقة قط بين العم والإلحاد » وربا كانت العلاقة عكسية بعنى أنه إذا 
رسخ العالم في عامه طرد الإلحاد من عاله ا ذکر بعضهم عُن رشف وعمن عب 

من العلم . 

وإذن فتلخيص العلاقة المتبادلة بين الدين والفلسفة عبر التاريخ ینحصر 
في مراحل متتابعة تتسم كل مرحلة فيها بطابع معين ء وتبدأ هذه الراحل 
بنشأة الفلسفة تابعة طيعة خادمة للدين أول الأمر ء ثم ناقدة محللة لبعض 
جوانبه » ثم متردة مهاجمة رافضة ء ثم تعود مرة أخرى في جهود متضافرة نحو 
التوفيق بينها وبين الدين ولعل عبارات مثل « الفلسفة اليهودية » والفلسفة 
المسيحية » والفلسفة الإسلامية . ما دلالة في هذا الشأن ما يؤكد أنه رغم تباعد 
الطرفين في بعض المراحل وبالرنم من روح العداء والصدام فانه قد بذلت 
الحاولات الدءوب نحو التقريب أو التوفيق بينها . وتأتي المرحلة المعاصرة التي 
تحياها وهي تشهد نشاطاً متبايناً يضم تيار الرفض والعاداة للدين » جنباً إلى 
جنب مع محاولة صوغ فلسفة خاصة بالدين » يصاحب هذا أيضاً محاولات 
أهل الدين نفسه الدفاع عنه بنهج أو أسلوب فلسفي قد يبعد أو يقرب من 
منهج اللاهوت المسيحي أو عل الکلام الإسلامي » وربا كان ا جدید في الأمر 
حقا أن المتدينين المستنيرين رأوا آن ينتفعوا في معركة الدفاع هذه با يمدهم به 
العم الحديث من منجزات كانت تتخذ في القدم مبرراً للانفصام من الدين ء 


۱۸۹ 


ويأخذها التدینون الأصلاء الذین ينقون للدين الحق دلائل على صدق دینهم 
وأهليته للخلود والبقاء » وصلاحيته لكل زمان ومكان . وقد ينجح هؤلاء أو 
يخفقون حسب مؤهلاتهم وسلامة برهانهم وحسن استخدامهم لما بين أيدهم من 
مادة علمية . 

على أن هذا الاتجاه العامي الحديث في تفسير بعض جوانب الدین یلقی 
معارضة من بعض أهل الدين نفسه على تفصيل يضيق عنه المقام » ومن شاء 
الاستزادة حول هذه القضية فعليه أن يتتبع الدراسات المتتابعة حول التفسير 
العامي للقرآن مثلاً أو لبعض قضايا الدين » وهو موضوع خطیر للغاية تزل 
فيه الأقدام ما لم يكن المقدم عليه متزوداً بكافة الضانات العقلية والنصية 
الستوعبة النفاذة . 

أما الجانب الآخر من جاني علاقة الدين بالفلسفة » والذي وعدنا 
بمعالجته » فهو الجانب الموضوعي ء وفي هذا ا جانب ننظر نظرة موضوعية إلى 
كل من الدين والفلسفة لا في نسق تطورهما أو علاقاتها عبر التاريخ » بل 
ننظر إلى كل منها في حد ذاته من حيث الأساس والأصل وا حور الذي يقوم 
عليه كل منھما > ومن حيث الضون وانحتوی والقضايا والمسائل والموضوعات 
التي يعنى بها كل منها ء ثم من حيث النهج والأسلوب الذي يتبعه كل منهبا في 
معالجة وعرض قضاياه ومشكلاته وحقائقه » ثم أخيرا من حیث الغاية والغرض. 
الذي ينصبه كل منها أمامه ويتوخاه من سيره وعرضه وتوجيهه في هذه 
الحياة . 

ومعنى ذلك أننا سنعالج موضوع العلاقة الموضوعية بين كل منهها عن 
طريق المقارنة بینها في هذه النقاط أو الزوايا التي سبقت الاشارة إليها 
وهي : 


أولاً : جانب الاساس أو الأصل أو ا حور أو نقطة الانطلاق أو الانبشاق 
لكل منھما فان ذلك في الدين يختلف عنه في الفلسفة . فالأساس في الفلسفة 
والموقف الأولى الأمشل هو الحذر وعدم التسلم بأية فكرة منهها كانت من 
المسلّات قبل فحصها والشك فيها وضرورة التجرد الكامل والتخلص التام من 
اکر لجسا مل سو أن E N‏ 
مصدرها الوحي أو الوضع ولا سبيل للشك فيها . ولعل أبسط وأقوى مثال 
يوضح الفرق بين الطرفين هو مسألة « الوجود الإ هي » حيث يفرغ الدين 
متا اتا ببدئه باعلان صفاته وعم تقاط ناوت اج ق الحياة 
فا یاه و یکو الوحوه هیک فان ظھور الین فة بل رعاتا 
واقعياً على وجوده سبحانه ولهذا لا نری الأديان ‏ وبخاصة السماوية - تطیل 
احدیث في البرهنة على الوجود وإنما قد تطیل الحديث في قضية التوحید أو 
انفراد الذات الإلهية بالتأثير والسلطان في الخلق والرعاية وما يتبعهها . 

أما الفلسفة فانها تعتبر هذا الوجود مشكلة عقلية تتطلب مجهوداً متواصلاً 

من التفکیر ‏ 0ئ0 الفلسفة عن ذلك بعبارة تت تتسم بالجرأة 
والتطاول وتجاوز القدر العلوم من الالتزام الأدبي حين ذکر أن الفلسفة تطالب 
کل شيء أو فكرة بشهادة تحقيق الذاتية أو الموية ‏ حتى الله نفسه ۔ تعالی عما 
يقول الظالون - لابد أن يقدم أوراق الاعتاد أو وثائق الوجود حتى تفحصها 
الفلسفة . فانظر إلى أي حد يبالغ بعض الفلاسفة في إغفال الشواهد القاهرة 
على الوجود » وإهمال الحس الفطري الغروس في كل نفس ویوثرون الدور 
والتردي في الحيرة العقلية ما لا نعده نحن غطاً فلسفياً مثالياً خالصاً » وذلك 
لان هناك فلاسفة عمالقة استطاعوا إثر حركة شكلية منهجية أن يجعلوا الوجود 
الإلمي الأصل الأصيل لوجود ما عداه کا فعل الغزالي في الشرق وديكارت في 
غیت 
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عل أن را من الفلاسفة الذین ادعوا الحياد وعدم الانحیاز لجانب أية 
فكرة ‏ انوا في الواقع ضحایا آفکار خفية في نفوسهم وقد عملت علها فیها 
دون أن یشعروا حيث انم رجحوا عدم الوجود على الوجود ولذلك لم تخلص 
هم نتائجهم . 

ولقد أثبت فلاسفة مسامون أن من يحسن استخدام تفكيره مراعياً القواعد 
المنطقية المنسجمة مع الفطرة السلية لا يمكنه إثبات وجود الله فحسب ء بل 
وات كن من صفاته الا نو ره 6 حكنها الادیان الاو ية الگیرق:: 

وفي التراث الاسلامي رسائل تعالج هذه السألة بأسلوب منطقي صارم 
ودقیق فتستقریء أحوال ظاهرة كونية وتتبع مراحلها في الفو والتطور 
وتنتقل في سلسلة منظومة من الاستدلال الرصین حتی تصل في النهاية إلى 
إثبات الوجود الامي وتحديد أم الصفات التي یتحلی ہا الله ومن هذه 
الرسائل « رسالة الاعتبار » للفیلسوف الأندلسي « ابن مسرة » ( . 

انیا - جانب النهج : فالفلسفة تتخذ النهج العقلي أداتها وعدتها في البحث 
والتامل والتحلیل والتعلیل ثم الاستنتاج والصياغة وفق قواعد منطقية دقیقة 
یقلبها العقل من كل جانب لیتأکد من سلامتها . ومعنی ذلك بصریح العبارة 
أن الاداة التي تعتد علیها الفلسفة هي العقل وأوجه نشاطه الختلفة . وما لا 
شك فيه أن القواعد الأولى للعمل العقلي تبدأ حقيقة من الحس ثم تتدرج 
صعداً في التجريد حتى تنتهي إلى قضايا وأحكام عقلية مجردة . 

وإذا كانت الفلسفة أداتها العقل فإن الدين أداته النقل أو الوحي والمكاشفة 
بالنسبة للديانات السماوية أو العرف والتقليد والرواية والوضع بالنسبة 


(۱) لامؤلف / رسالتا ابن مسرة . [ ا جلس الأعلى للثقافة ١154م‏ ] ٠‏ 


۱۲ 
للدیانات الوضعية . فالنص يلعب الدور الرئيسي في الدین » سواء كان هذا 
النص ثمرة وحي هي بالعنی العام لكامة وحي - أي با يشمل الإلقاء في الروع 
أو الخاطر أو الامام أو الکلام الإلهي من وراء حجاب أو بواسطة ملك ینقل 

عن الله ۔ عزوجل - ما يريد وحیه لرسوله أو من ارتضاه نبیاً . 

وقد استتبط دارسون من هذا أنه مادافت القلسفة تناز بالاععاد عل 
العقل » ویختص الدین بالنقل فان الفلسفة على هذا تعتبر أرفع من الدین 
لأا رة آغلی وأعلى ما في الانسان وهو عقله » واستنبطوا أيضاً أن الدین على 
هذا یکون لا عقلانياً ‏ أي لا سبیل إلى العقل فيه » بل لقد تعدی بعضهم 
ای القول بأن الفلسفة شغل الأصحاء والدین شغل الرضی ؛ لان الأول تتوجه 
إلى العقل والتفکیر وهو آسمی ما یقتع به الانسان السوي العاقل السلیم » على 
حين یتوجه الدین إلى أفاط السلوك العوجة بالترغیب والترهیب والتخییل 
للتأثیر في النفوس وحملها على تصحیح هذا السلوك العوج . 

خطأ هذا الاستنباط : ولقد أخطأ هؤلاء خطأ فاحشاً حين تصوروا أنه لا 
جال للعقل في محيط الدين مع أنه من المسامات الأولية أن الدين الحق الناضج 
لا یتوجه الا إل العقلاء رذ لان انجانین فاقدو الاهلية للخطاب ولا 
سبیل إلى تکلیفهم بثيء » يضاف إلى ذلك أن الخاطب بالدین لابد أن یعقل 
الخطاب ويفهمه » ولابد أن يبحث عن الأشباه والنظائر فيا لم ينص فيه على 
حع . بل لابد أن يناقش آراء ا خالفین ويتأكد من سلامة عقيدته وموقفه من 
الاخرین بفحص القواعد التي تبنى علیها عقیدته او شریعته . 

إن الممتنع دينياً فقط هو أن يتخذ العقل وحده مصدراً للتشريع أو 
للتقعيد ء کا ينع أن يتخذ اموي الشحصي أو الیل الفردي مصدراً للعقيدة أو 
للشريعة ؛ أما أن مل العقل كلية ولا يؤبه له ء فذلك لم يقل به أي دين ناضج 


۱۳ 


مکقل و خاضه ادا کن دتا ناویا فا 

وان التراث العقلي الذي ترکه التدینون في ختلف العصور لشاهد صدق 
على هذه الفکرة . 

لقد استخدم التدینون عقوم إلى أقصى طاقاا في تفسير دياناتهم والدفاع 
عنها ورد الشبه والاعتراضات الشارة ضدها . صحیح أنم انطلقوا من التسلم 
بصحة ما يعتقدون لکنهم لم هملوا عقوم » فإذا تصفحت ترائنا الکلامي 
التعلق بالدفاع عن العقيدة » والرد على شبهات الخصوم المثارة » بل تصفحت 
القرآن الکرم نفسه - وهو الکتاب القدس للاسلام - مهمالك عنایته الفائقة 
بالعقل والفقه والفهم والتدبر والتأمل وکل أوجه النشاط العقلية في البشر . 

فك من آيات تدرب السلم على احجاج والبرهنة والاستدلال » وم من 
آیات تناقش الآراء ا خالفة وتدحضها بالحجة الحاسمة . وم من آیات تدعو 
اخالفین إلى أن یتجردوا من التحیز ویقبلوا أن یبحشوا الأمر مع السامین من 
جدید . فان أصابوا الحق في جانبهم تبعهم السامون » وان وجدوا أن الحق مع 
السامین وجب علیهم أن يتبعوهم ء وقد أمر ني الاسلام في القرآن أن یقول 
لاعل الكتاب : $ وإنا أو ایام لعلى هدئ أو في ضلال مبين > وهذه قسمة 
عقلية لا معدى عنها ولا مهرب منها ء وهذه غاية الإنصاف للخصم بأن تتيح 
له هذه الفرصة في مراجعة نفسه . وأنت أيضأ تراجع نفسك مظهراً أنك مثله 
تبحث عن ا حق ولا همك إلا اكتشافه ۰ فأنت وإياه طلاب حق ء وأحدکا 
بلا شك مبطل والآخر محق فليبحث الأمر بمنتهى الحيدة والتجرد حتى يمكن 
الوصول إلى الحقيقة . أرأيت بعد ذلك إنصافاً للعقل وإتاحة له أن يعمل وأن 
يبحت وان يكف $ : 


ومن هنا كان رفضنا لكل الاراء التي تؤكد أن للعلم وللفلسفة طريقاً › 


کی 
وأن للدین والإيمان طريقاً مختلفاً تمام الاختلاف متبايناً تمام التباین . إن هذه 
الاراء تؤكد أن طريق الفلسفة والعم هو العقل » وطريق الدين هو مطلق 
الإيمان والتسلم الاعمى بمعطيات هذا الدين دون مناقشة أو تساؤل أو حتى 
مطلق الفهم . وهذا الرأي غير دقيق بلا شك . 

صحيح أنه في حالة الدين السماوي تبدأ الأمر بالوحي والوحي مشاهدة 
ومعاينة ومكاشفة وعم يقيني دونه بلا شك التفكير العقلي » لأن التفكير 
يخطىء ويصيب على حين أن الوحي لا يكن أن يخطىء لتوفر الضانات 
القاضية بصدقه ويقينيته » سواء كان ذلك يتعلق بمصدر الوحي أو واسطة 
الوحي أو المتلقي للوحي : فصدر الوحي هو الله الذي لا يوجد من هو 
أصدق منه قيلاً ولا من هو أصدق منه حديثاً ء وواسطة الوحي هو اللك 
اللفوض بالإبلاغ وهو لا يعصي ولا يخطىء ولا يزيغ لأنه على الطاعة فطر 
ومن النور خلق . والمتلقي هو الرسول الُعَدَ والمهيأ والمربى والمدرب على تلقي 
مثل هذا الوحي بعد معاناة وتخريج کاملین . ثم هو مطالب بتقديم براهين 
وحجج على صدقه من كل نوع يعجز أي عاقل عن تقديم شيء منها ء فإذا آمن 
به اناس ها ذلك إلا لما تجلى هم من براهين صدقه ء ويقينية اقواله واخباره . 

وإذن فضانات الصدق والحق لدى الرسول أوفر بكثير جداً من ضانات 
الصدق في البحث العقلي الصرف » ولعل التراث الفلسفي كله خير برهان على 
ذلك ؛ فک هو مليء بالتناقضات . وم تنكر الفيلسوف نفسه لكثير من آرائه 
بعد أن ظهر له زيفها . 

إن المقارنة بين الفيلسوف والني أو احکم والرسول كانت مقارنة خاطئة 
حتى في محيط الفلسفة الاسلامية » ولولا أن فلاسفة الاسلام راوا في الفيلسوف 
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طابعاً سلوكياً هو أشبه بالطابع الديني من حيث التجرد والزهد والصفاء وكبر 
الهمة والسيطرة على الحواس وضبط الشهوات وإعلاء العقل ‏ لولا ذلك كله ما 
تسنى لهم قط أن يذكروا كامة واحدة في القارنة بين الفیلسوف والني . 

إن الذي جرم إلى هذا الخطأ هو إغفالمم بدهية دينية تؤيدها شواهد 
الواقع عبر التاريخ ء وهذه البدهية تتصل باصطفاء الله واختياره أفراداً معينين 
لرسالته ومهام نبوته ء وليست الساحة مفتوحة لأي جهد أو اجتهاد بشري 
حتى یکنه تحصيل ما يحصله النبي . 

إن المسألة هنا مسألة اصطفاء واختيار وانتقاء يأتي ويبدأ من الله » وليس 
من أية جهة أخرى ل اللہ يصطفي من الملائكة رسلاً ومن الناس » ۰ < والله 
أعام حيث يجعل رسالته ‏ وليس كل من تقرب إليه أو حاول إدراك شيء من 
أغران لته تال ها بريه آلآ اہ تقل علييةا الله یا اه کف ا 
وشاهد ذلك من الواقع أن هناك أفراداً معينين سجل هم التاريخ إعلانهم 
بنبوهم وقدموا شواهد صدق هذه النبوة - وقد ادعى آخرون مثلهم لكنهم 
عجزوا عن تقديم الدليل فبادوا وفنيت آثارهم . وخلد الأنبياء الصادقون 
وانتشرت رسائلهم ووعت البشرية آثارهم . ولقد قدم كتاب الاسلام الكريم 
خلاصة مواقف هؤلاء الأنبياء وزبدة رسائلهم والأمنساق التي أبدعوها في حياة 
أمهم با ييز هذه الطائفة الكرية بيزة لا يقدر البشر على منحها أو سلبها . ولو 
أن فلاسفة الاسلام قد أولوا هذه النقطة اهتامهم لما کان هناك جال لمقارنة 
قط بين الني والفیلسوف ‏ بل لا كان هناك مسوغ للقول بالتقاء الني 
والفيلسوف فيا یسمی بالعقل الفعال ء هذا عن طريق الخيلة وذاك عن طريق 
العقل . إن مثل هذا القول فتح الباب على مصراعيه للقول بأن إدراك 
الفيلسوف للحقائق إدراك مباشر جرد دقيق ؛ لأنه عن طريق العقل ء بيفا 


۱۹۹ 


إدراك النبي عن طریق ا خیلة التي تجسم له ا جردات أو تضع أمامه الحقائق في 
توب خيالي شعري . 


إن حقيقة الوحي الامي لا يكن سبر غورها أو إدراك کنهها - اللهم إلا 
أن يكون التحدث عنها ني أو رسول عانی أو جرّب مثل هذه الحقيقة . 

إن الغريب والتناقض في أقوال هؤلاء الذين يريدون أن يشرحوا النبوة 
ويسبروا غور الوحي وجللوا مظاهره وصوره ينسون القاعدة الأولى الي 
يدعون أنها ركيزة عامهم التجريي وهي الملاحظة والشاهدة والتجربة فهل 
لاحظوا الوحي والنبوة ؟ وهل شاهدوا أعراضه ؟ وهل عانوا تجاربه حتى 
یکون حديثهم منطلقاً من أساس عامي کا يدعون ؟ ‏ إن يتبعون إلا الظن 
وإن الظن لا يغني من الحق شيئاً > . 

وخلاصة ما نود الإفضاء به في هذا الجانب ‏ جانب النهج أنه وان صح 
أن الدين ينطلق من الوحي والنقل والرواية في الديانات السماوية » والعرف 
والتقليد والوضع في الديانات الوضعية إلا أنه لا يعدم الانتفاع بالعقل في شتى 
ا جالات » على ألا يكون العقل وحده هو مصدر التشريع والوضع ء اللهم إلا 
في الديانات الوضعية التي هي إما خليط من عناصر مأثورة من ديانات 
سماوية ء أضيف إليها بعض العناصر البشرية على الستوی الفردي أو الستوی 
ال جاعي . وإما نظام تأملي موروث يحوير أشتاتاً وأخلاطاً من الأعراف 
والتقاليد والعادات الضاربة في القدم » مصوراً في ذلك البيئة والتاريخ الذي 
اكتنف أهل هذا الدين . 


وأيا ما کان الأمر فإننا نرى الأديان على وجه العموم قد استبعدت العقل 
نہائیاً أو أغفلت دوره في أية مرحلة من مراحلها وبخاصة في مراحل الدفاع 


۱۹۷ 

واتابيد لعقائدها أو عضا راما 

وليس قولنا بتأكيد أن للعقل دوره في الحوزة الدينية يعني أن نوحد بين 
الفلسفة والدين من حيث النهج لأننا قد رأينا أن الفلسفة لا تعتبر إلا العقل 
والمنهج العقلي أداة ووسيلة للبحث والتأمل » على حين أن الدين يتخذ الوحي 
وللكاشفة والمشاهدة والمعاينة ( في الديانات السماوية ) والعرف والتقليد والنقل 
والرواية والوضع في الديانات الوضعية . 

ونريد أن نوجه الأنظار إلى حقيقة أخرى وهي أنه ليس بجرد اشتراك 
الل تأیید المتيدة آو الدفاع عنها آو تسیر أسرار الشريمة آو الفوض في 
القھاتا تافر الد تيفل المطلة سا فة خالضة ۶ اد اتا سا 
نزال نفرق بين اللاهوت السيحي أو اليهودي مثلاً وبين الفلسفة الخالصة ء کا 
نفرق بین عم الکلام في الاسلام وبين الفلسفة بالرغ من اعتادها كلها على 
العقل في الاستدلال . 

إن هذا التفريق قاتم على أساس أن اللاهوت أو عم الكلام لا ينطلق 
مبتدئاً من العقل » وإغا ينطلق أساساً من النص كقاعدة ثم يتامس للبرهنة 
على صدقها سبیلاً عقلياً » ولذا فهو تفكير ملتزم مسبقاً . 

وقد تنبه ابن خلدون فعلاً إلى خطأ الخلط بين الفلسفة وعم الکلام - هذا 
العم الذي هو في الواقع محاولة دع العقيدة بأدلة عقلية ء فالأولى ‏ الفلسفة ‏ 
مظهرها العام عقلي » والاخر - عم الکلام ‏ مظهره عقدي وينقد ابن خلدون 
الرأي القائل بأن الغرض من موضوعي عم الکلام والفلسفة واحد » ويصفه 
بأنه غير صواب ثم يوضح ذلك بقوله : إن مسائل عم الكلام هي عقائد متلقاة 
من الشريعة کا ينقلها السلف ‏ من غير رجوع إلى العقل لاثبات سلطاہا ۔ 


۱۹۸ 
أي عدم الرکون إلى العقل وحده في إثباتا . 

وهو يقول أيضاً : إن العقل معزول عن الشرع وأنظاره وما يذكره 
المتكامون من إقامة الحجج ليس بحثاً عن الحقيقة فيها » لأن التعليل بالدليل 
بعد أن لم يكن معلوماً هو شأن الفلسفة وحدها . وأما ما يفعله المتكم فليس 
سوق اوه الا حجة عقلية کس عقائد از مان ومذاهب الب ہا 
وتدفع شبه أهل البدع ء وذلك بعد فرض صحتها بالأدلة النقلية . 

وبری ایخ خلدون أنه شان من الوقن د اذ أن +« هار صاحت 
الشريعة أوسع لاتساع نطاقها عن مدارك الأنظار العقلية ؛ فهي فوقها 
وحيطءة پا لاستدادها من الأنوار الاهية فلا تدخل تحت قانون النظر 
الضعیف فاذا هدانا الشارع إلى مدارك » فينبغي أن نقدمه على مدارکنا » 
ونثق به دوا » ولا ننظر في تصحيحه بدارك العقل ولو عارضه ء بل نعقد 
ما آمرنا به اعتقاداً وعاماً ونسکت عا ل نفهم من ذلك ونفوضه إلى الشارع » © . 

ثالثاً : جانب الوضوع أو السائل وا حتویات التي يعالجها كل من الدین 
والفلسفة . وفي هذا ا جانب يكن أن يقال إن هناك موضوعات مشترکة بين 
الطرفين » وهي الوضوعات التي نرى أن الفلسفة قد ورثتها من الدين » أو 
اقتبستها أو حاولت أن تتأمل فيها بطريقتها الخاصة وهنا نجد أن الدين 
والفلسفة قد يلتقيان في عدد من هذه القضايا من حيث الاصطلاح أو الأسماء 
والعبارات » وان اختلفت طريقة المعالجة في كل منها . ومن هذه المسائل 
الشترکة مسألة أصل الإنسان أو العام والخلق والمصير والألوهية وعلاقاتها 
بالكون وخلود النفس وحرية الإرادة والقدر والسعادة ومثل هذه القضايا أو 
ها یشک الفلمفة الأول في التقسيم الفلسفي القدم . 


(۱) مقدمة أبن خلدون / باب عم الكلام / ۳۰۳ وما بعدها ء خاصة ص ٦٦٤‏ ۔ ط ۱۲۲۲ ه . 


۱۹۹ 


وهناك موضوعات ربا انفردت الفلسفة بالعناية بتفصیل البحث فیها 
والتعمق في تفريعاتها ومن ذلك مشكلة « العرفة ذاتها » وكيفية تحصیلها ودور 
الحس والعقل والحدس والتجربة فيها ومدى كفاءة العقل البشري إلى جانب 
الدخول في تفريعات التفاعل بين الظواهر الطبيعية والعلاقات المتبادلة بين 
الظواهر الكونية وقضايا التطور وما إلى ذلك من المشكلات التي انبجست من 
معالجتها الدارس الفلسفية ا ختلفة . 

فا ری ان می اغى الفول بات الاين الف امه کر 
اة او ا اة و و اعطق هه او ات 
الوجودية ... إلخ . هذه المدارس إن هي في الحقيقة إلا مواقف مختلفة من 
الوسيلة المعقدة في تحصيل المعرفة الصحيحة ؛ فالحسيون يرون أن الوسيلة 
الثلی المعقدة هي الحس والعقليون يرون الاعتاد على العقل . والوضعيون 
المنطقيون یلائمون بين القواعد المنطقية الصارفة وبين المعالجة الموضوعية 
الباثرة للمشكلة ء والتجريبيون يقصرون اعتادهم على التجربة وهكذا يكن أن 
يقال إن مشكلة المعرفة هي الباب الرئيسي الذي يؤدي إلى الدخول إلى هذه 
المدارس ودراسة هذه الذامپ ولعلنا لا 7 أن حركة الشك القديمة التي قام 
بها السوفسطائيون في الفكر اليوناني قد فجرت الطاقات وأفبت التفكير 
وأثارت اماس لدى كثير من المفكرين لمراجعة أفكارثم وأدلتهم ومن هنا 
أصبحت العملية الفكرية ذاتها موضوعاً للفکر وأصبح ه الفلسفة أن تفحص 
نها بنفسها :ونا النطق الا الأداة العيارية الى آرنید ها وزن الأفکار 
والح علیها . 

وهناك مسائل وقضایا استأثر بها الدین وقاما تم بها الفلسفة کالعبادات 
والطقوس والشعاثر والتطبیقات العملية والمارسات الدينية الختلفة سواء اکانت 


۳۰۰ 
في مناسبات معينة أو غير محددة بموسم زمني معین . 

واخلاصة أن هناك موضوعات مشتركة بين الدين والفلسفة وان اختلفت 
طريقة معالجتها » وهناك موضوعات خاصة بالفلسفة » وموضوعات أخرى 
خاصة بالدین . 

رابعاً . جانب الفاية واحدف : حاول کثیرون التوحید بين الدین والفلسفة 
من حیث الفاية وامدف وذلك بالقول بأن هدف کل منها هو إسعاد الانسان 
وتيثة الحياة الطيبة له ء وقد رأینا الشهرستانی في الفقرات السابقة ینحو هذا 
الاتجاه . 

إلا أنه ينبغي أن يقال إن الفموض الذي یکتنف مفهوم السعادة يجعل 
مثل هذا التوحيد بین الدين والفلسفة توحيداً غامضاً في الواقع . فهل السعادة 
التي تنشدها الفلسفة هي السعادة التي ينشدها الدين ؟ 

لقد حاول الفلاسفة منذ أقدم العصور البحث عن السعادة وتحديد معالها 
وشرائطها ووسائل تحصيلها ولكنهم انتهوا إلى آراء متناقضة ء بل لقد انتهى 
بعضهم إلى إنكار أن هناك شیئاً يسمى السعادة في هذه الحياة » وجنح البعض 
الآخر إلى التشاؤم وتصوير الحياة تصویراً منفراً قائماً لا بصيص فيه لأمل , 

حتى هؤلاء الذين ذهبوا إلى أن هناك سعادة يمكن تحصيلها اختلفوا في 
كيفها وكها وأمدها ء فنهم من وحّد بين اللذة والسعادة » ومنهم من جعل 
السعادة أمراً نفسياً قلبياً شعورياً » ومنهم من جعل السعادة ذروة عامية أو 
إدراكية أو نغطاً سامیاً من الأخلاق أو كشفاً عاماً للحقيقة الخالصة . أو تأملاً 
محضاً أشبه بتأمل الإله » إلى غير ذلك من الرؤى والأماني . 


می 
ينظرون في ضوء دياناتهم ۔ وبخاصة السماوية ۔ فقد وسعوا نطاقها لتشمل الحياة 
الأخرى في نسق من النعم » وان تحرج بعضهم من النعم الحسّي وزعموا أنه 
نعم روحي أسمى ما يتذوقه ا جس » واضطر الكثير منهم إلى تأويل النصوص 
الدينية التي تتحدث عن مثل هذا النعم الحسي . وقد غفل هؤلاء عن حقيقة 
دينية كبرى وهي أن الدين الحق کا توجه إلى الكيان الانساني كله با يشمل 
البدن والعقل والشعور والسلوك فان من الناسب أن تشمل السعادة والنعيم كل 
هذه الجوانب بعنى أن تثمل السعادة نفس هذا الكيان الذي توجه إليه 
الدين . 
والواقع أن من الفلاسفة من رفض التسلم بإمكان سعادة الإنسان بعد 
موته وعرض المسألة عرضاً عقلیاً يكاد يكون ساذجاً حين بين أن هذا يؤدي 
إلى تصور سخیف. وهو الظن بأن الانسان في حال حياته وقدرته على أداء 
العمل الفاضل لنفسه ولبني وطنه يعتبر شقياً أو ناقص السعادة » حتى إذا 
مات وفقد هذه الأشياء عُدٌ سعيداً تام السعادة . ولا شك أن قائل هذا الرأي 
۔ وهو مسكويهات . 50 - 2470 ه ۔ قد أغفل جوانب كثيرة لهذه المشكلة ؛ 
منها ما يتصل بطبيعة التكليف في هذه الحياة » وما يصحب ذلك من 
مجاهدات ومواقف صعبة . 
بل لقد نادى بعض الفلاسفة بنسبية السعادة کا فعل أرسطو من قبل . 
وقد تعني نسبية السعادة تغير صورتها أو موضوعها أو مظهرها بتغير الأفراد أو 
بتغير حالات كل فرد . فالصحة تبدو سعادة يطمح إليها المريض ہ والجاه 
والثروة مطمح أنظار الذليل وهكذا . ومن الحقائق المرة التي لا مفر من 
التسلم بها أن الشيء الذي يعتبر موضوعاً للسعادة لا يحتفظ بهذا التقدير المائل 
إلا عند فقده ‏ وهذا ينطبق بصورة أوضح على كل متع الحياة ‏ . وقد تعني 


۲ 


إلا آن اللاحظ أن معظم الفلاسفة من لا ینمون إلى دين ٠‏ أو من يعيش 
الدين على هامش حیاتم لم يحاولوا مد آمد السعادة إلى ما وراء هذه الحياة 
فكأنهم قرنوها إلى جرد الحياة الطيبة في هذه الدنیا . أما الفلاسفة الذين کانوا 
تة اسان انضا وحودها غير کامله 6 وكا قاع رظ تن اتال 
فيه السعادة فذکر : « صحة البدن » لطف المواس + الثروة » الاعوان ء حسن 
الذکر ‏ النجاح » جودة الراي » صحة الفکر » سلامة الاعتقاد »() . 

وخلاصة ما نود الافاضة به في هذا الصدد أنه وإن صح أن تکون الفلسفة 
في عومها هادفة إلى إسعاد الانسان وهي بذلك تضارع الدین أو تشبهه ء الا 
أن مفهوم السمادة في كليها قد ختلف تام الاختلاف من حيث مداه ومن 
حيث كنهه وحقيقته . 

إن الدين الحق يعد الإنسان للحياة الطيبة في هذه الدنيا وهي الحياة 
الفاضلة ء من أجل السعادة في الآخرة سعادة شاملة كاملة تتناول كيان الفرد 
كله ولا تحصر في نطاق معين » بل لا يمكن أن تحد بحدود . 

وإننا إذا تأملنا الدين الإسلامي في أوثق مصادره بل في كتابه الكريم 
وجدنا أن سعادة الإنسان ونعيه لا يقف عند حد حق في الآخرة إذ لا يثبت 
عند حالة معينة وذلك لأن أهل الجنة يكونون في ترق متتابع مسمر وفي كل 
الناسبات يؤكد الإسلام نفع الانسان وسعادته في الدنيا والآخرة با یحقق 
ويطبق من توجيهاته ولكنه في الوقت نفسه لا ينسى أن يؤكد أن ادف 
الأكبر ينبغي أن يصرف إلى الآخرة باعتبارها الأدوم والأبقى . 


ويضاف إلى ذلك أنه حتى وإن وجدنا في بعض النظم الفلسفية تأكيد 


(۱) انظر أرسطو / الأخلاق إلى نيقوماخوس ء وقارن : مسكويه / تهذيب الأخلاق / 1۳ - 10 . 


۲۰۳ 


تحقق السعادة وإمكان تحصیلها فاننا نلاحظ أن الفلسفة لا ترکز على تأكيد 
الجانب العملي لتحصیل مثل هذه السمادة ء بل هي تفرط في الجانب 
النظري . على حين آننا نجد أن الدین أدخل في تأکید الجانب العملی » اذ ان 
الجانب النظري لا قية له في حد ذاته إلا بقدار ما یصحح من سلوك وما 
یدفع من عمل واجتهاد وفضيلة . 

إن الدين يعني بأن يعطي الانسان إحساساً بالامن والطيأنينة في الدنیا » 
ویرکز على جذب الانتباه إلى العناية بالاخرة في غمرة الدنیا ذاتها » ومن نم 
يبدو الدين في حياة الكثيرين أبلغ تأثيراً وأكثر إيجابية . 

ولتوضيح ذلك بأبسط الأمثلة نوجه اهتام القارىء إلى هذه الحقيقة في 
الاسلام وهي الحقيقة المتعلقة بالإيمان والمعرفة . إن الإسلام يقرنها دائاً بالعمل 
فنقول آيات كتابه دائما ( إن الذين آمنوا وعملوا الصالحات > وذلك يدل 
دلالة قاطعة أن الدين لا يعني الاقتصار على جرد المعرفة أو الإيمان والاقرار 
بل لابد أن يترجم هذا الإيمان وتلك المعرفة إلى العمل الصالح بكل ما تحمله 
كامة الصلاح من معنى ء بل إن الدين ليتوخى الحسن في كل شيء : في الفكر 
والنية » في القول ‏ في الفعل والعمل والسلوك » والحسن نفسه مصدر من 
مصادر السعادة والمتعة » أما الفلسفة فإنها تتم في الا الأغلب بالنظر آکثر مما 
ته بالعمل . والفلاسفة يعتقدون أن « الفيلسوف سيواصل تأملاته بنفس 
الإصرار » سواء ادت إلى نتائج عملية أو لم تؤد » . 

بل لقد اعتبر بعضهم أن مهمة الفلسفة قد تقف عند حدود إثارة المشكلة 
دون أن تكون ملزمة بحلها - وهذا ما عرف في الماضي بالفلسفة للفلسفة والعم 
للعم » أما الدين فإنه يرى أن التساژل أو البحث الذي لا يؤدي إلى نتيجة 
تفه ممیت الق ال ره اھ را ا 


€ 
بالقدرة على حلها والتغلب عليها . 

إن المفرطين في التفلسف دون استضاءة معقولة ودون التزام بنسق متزن 
محايد في التفكير كثيراً ما ينتهون إلى الحيرة والتردد واللاأدرية المقيتة » وقد 
يعد بعضهم ذلك نباهة شأن وسو مقام وتعالياً ما بعده تعال لأن عقله لم يعد 
هضم الحقائق الشوهة أو يفهم هذا الوجود العابث » فينتهي بفكره هذا إلى 
الحيرة والضلال ويتجمد ويصيبه الشلل بين ثلوج هذا الشك المدمر . 

وبعد : 

فاذا كنا قد استمرضنا العلاقة بين الدين والفلسفة من زاويتين. كبيرتين : 
الزاوية التاريخية والزاوية الوضوعية » ورأینا آنها حقیقتان لعمران الحياة 
البشرية فا موقفنا نحن الآن من هذه العلاقة وما الصورة الثلی التي يكن أن 
نرسها لمذہ العلاقة من أجل خيرنا وسعادتنا : أنلغي الفلسفة من حياتنا 
ونقتصر على الدين ؟ أو نلغي الدين من حياتنا ونقتصر على الفلسفة ؟ أو 
نجعلها دائًاً طرفين متصارعين هدم أحدها مايبنيه الآخر أونجعلهها طرفين 
متعاونين يتبادلان النفع والخير حتى نثري حياتنا ؟ . 

الواقع أننا قد أكدنا فیا سبق أن للدين مصدره ونجه وقضاياه وغايته, 
وأن للفلسفة مصدرها ونهجها وقضاياها وقد وجدنا أن بعض هذه القضايا ٤‏ 
مشترك بینهیا وإن اختلفت طبيعة معالجة هذه القضايا . ومع احترامنا للرغبة 
الأكيدة في تأسيس الفكر الفلسفي على أسس سلية كفيلة بالوصول إلى الحقيقة 
كاملة ء فإننا لا نوافق مطلقاً على تجاهل الفلسفة للدين وظنها مع ذلك أنها 
تفيد ‏ إننا نع كل نظام فكري خال من اعتبار مبادیء الدين أو موضوعاته 
نظاماً ناقصاً يغفل أم جوانب الحياة البشرية وحضارتہا » ويدعي مع ذلك 


۳۰۵ 


انتاءہ الها وخدمته شا . ولکننا ف الوقت نفسه لا نری مبرراً لا لان 
یقحم الفیلسوف نفسه في مبادیء أو عقائد دين معين لیستبدل بها أخرى 
عقلية ۔ وقد أشرنا إلى بعض ا حاولات الفاشلة في فرنسا لصوغ دين عقلي - کا 
لا نرى مبرراً لادعاء كل متدین أن كل فكرة وکل مبدأ في دینه يكن التدلیل 
عليها فلسفياً إن ذلك يؤذي دينه قبل أن يوذي الآخرين . 

إن للدين قداسته وله كذلك بعض الاسران الذئ سبق أن -وصفياها بايا 
تتجاوز حدود العقل ولكنها لا تتناقض معه ء ولو راح رجل الدين ينادي 
بأنه لن يؤمن بأي شيء في دينه إلا إذا أمكن البرهنة العقلية عليه لكان في 
ذلك عابداً لعقله لا لدینه . 

إن في الدين نقاطاً معينة أريد بها أن تکون محك اختبار لإيمان ال خلصین 
الذين يبدون الطاعة والتصديق لامشرع - وهذا ما عرف مثلاً في الإسلام باسم 
الامور التعبدية - أي التي يطبقها أو ينفذها أو یسل بها الإنسان وان لم تظهر 
له العلة أو الحكة أو الفهم الصحيح لحقيقتها . صحيح أننا قد نستطيع أن 
نتامس الحكة والعلة لهذا العمل أو ذاك ولكن السوّال الهم هو ما يأتي : أنطيع 
الله في هذا الأمر لأننا فهمنا الحكة منه ؟ أم نطيعه لأنه الذي آمر - عز 
شانه ؟ . 

ان كانت الأول كنا عابدین لعقولنا وأهوائنا وان كانت الأخرى - وهو ما 
ينبغي أن یکون - كنا عابدین لله حقاً . 

وما نتصوره الآن من علاقة مثلى بين الدين والفلسفة أن يتبادل رجل 
الدين والفيلسوف والفکر المعلومات في تعاون ويفتح كل منهها صدره للاخر 
تارك لنور العرفة لدى كل منها أن يضاعف نور الآخر . وأن يتعاونا في 


۳۹ 


استکال تفاصیل حتقائق الياة والأحیاء فلا یقف رجل الدین عند الود 
ولا يؤدي غرور الفیلسوف إلى الشطط . 

إن" الفلسفة تکتسب بالدین سا |ذا استقامت آداچا » وخلصت نیات 
أُصحاہا وسامت مناهجهم ونیامم ٠‏ ویکتسب الدین بالفلسفة نصيراً إذا تزود 
التدین بالأدوات العقلية والناهج والأدلة النطقیة والعامية وعندئذ یتضاعف 
عنده النوران : نور الإيمان ونور العام فيكون حقیقة < نور على نور يهدي 
الله لنوره من يشاء > . 


المبحث السابع 
الدين والتاريخ 

لن يكون من مهمتنا في هذا الفصل أن نتتبع الخلافات الحتدمة حول 
حقيقة التاريخ ومناهجه » أو حول اعتبار التاريخ علا أو فنأ ء أو حول 
الأهداف الحقيقية من عملية التاريخ ذاتها » وإفا سنحاول أن نستعرض أم 
النظريات المفسرة للتاريخ باعتباره حصيلة الوجود البشري في عوميته في 
هذه الحياة ٤‏ 9 علاقة هده التفسیرات بالدین ۰ 

79 لم ترش الفط انهه ئ0 
الحوادث أو المؤرخون حتى وصلوا إلى تقدم وصف يقرب أو يبعد من الأصل ء 
ک لن نتعرض للأهداف التي نصبها المؤرخون أو نقادم لأعمالهم التاريخية ء 
وإفا ننظر إلى التاريخ في صورته العامة ء التي لا ترتبط بزمن معين أو مكان 
معين » وهذا يقتصي استشارة فيلسوف التاريخ » لا استشارة المؤرخ وحده . 

غير أننا نلاحظ أنه إذا كان من الصحيح أن الدين باعتباره ظاهرة ذات 
أثر فعال في الحياة الإنسانية ۔ جزء من التاريخ الانساني في جمله ‏ فان من 
الصحیح أيضاً أن الدین نفسه هو الاخر يصنع التاريخ ويوجهه . 

ولذا رأینا من المفيد أن نبرز التبادل بين الدین والتاریخ » ليس عن 
طریق الحوادث الفعلية وحسب . ولکن عن طریق نظرة کل منها إلى 
الآخرء اننا نرید أن نعرف كيف يفسر التاریخ الدین » وکیف يفر الدین 
التاریخ » ونعتقد أن ذلك یتجلی بتقدم وجهات النظر التعلقة بتفسير 
التاریخ » ثم یتبع ذلك نظرة الأديان إليه » وما تتضمنه من عناصر مشتركة أو 


۳۰۸ 


التفسير المادي والطبيمي للتاریخ : 

إننا نقصد بالوصف « مادي أو طبيعي » هنا کل تفسير لوقائع التاریخ 
على أا آفعال وردود أفعال متبادلة بين أفراد الانسان أو الأمم في عالم أرضي 
مغلق ء وکل ما یوجد .ولا یوجد وراءه أية قوة آخری ؛ آي آننا نقصد کل 
مذهب یستبعد من التاریخ ء أو من حياة الأفراد والماعات أي عنصر يجاوز 
الانسان » أو یرتبط ببادیء روحية أو إلهية » وبذلك یدخل الذهب 
الانساني في نطاق هذا العنوان السابق » مع عامنا بتفرع الذاهب الادية 
والطبيعة والانسانية . وباختصار » إننا نعني .هذا كل مذهب ینکر الوحي أو 
الألوهية کحقائق موضوعية أثرت وتوثر في التاریخ وسیره . ویدخل في ذلك 
تطبیعه الحال الماذية الب يکي ه:: والمادية الحدلية'. وكثال حديث شتا 
التفسير الادي یکن أن نقدم التصور الماركسي العام للتاريخ » ثم نعلق عليه . 
نقاط رئيسية في هذا التصور : 

١‏ - الناس وحدم م الصناع الحقيقيون للتاریخ ۰ وم القوة الحاسمة في 
العاملة () . 

۲ - الإنتاج الادي والوضع الاقتصادي يشكلان أساس التطور الاجتاعي . 

۳ - يصنع الشعب تاريخه » ولكنه لا يصنعه بحض إرادته ووفق 
اختياره » بل يصنعه وفقاً للظروف الوضوعية » وف مقدمتها حالة الانتاج 
احددة والعينة بالضرورة التاريخية 9) . 


Marxist Philosophy, 2, 227 (1) 
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؛ - كلما تقدمت البشرية ( ماديا ) ء زاد دور الشعب في صنع 
التاريخ ١‏ . 

© - تعترف الماركسية بالضرورة أو امقية التاریخیة التي لا تتخلف . ولقد 
شاع بين كثير من الباحثين أن القول بالضرورة التاريخية يعني إنكار دور الفرد 
هائياً في التاريخ » ولكن ا حقیقة أنه وجدت نصوص تدل على أن هذا ليس 
بصحيح ؛ فقد قال لينين : 

« إن فكرة الضرورة التاريخية لا تعني إنكار دور الفرد . إن كل تاريخ قد 
تم بناء على أعمال الأفراد » الذين يكن اعتبارم بلا شك أشخاصاً ذوي فعالية 
وإيجابية ونشاط »۱ . 

وحتى تتفادى الماركسية التناقض الواضح بين القول بحقية التاريخ أو 
ضرورته ۰ وبين القول بأثر الفرد الفعال » أعلنت الاعتراف بدور القادة في 
صنع التاريخ » واعتبرت ظهور الشخصيات العظية ضرورة تاريخية . 

إن هذه الشخصيات لا تظهر مصادفة . بل عندما يكون هناك نضج 
واکتال للظروف الموضوعية المستدعية لهذا الظهور ء وان ا جتع لیحتاج إلى 
المواهب » ولكن يشترط وجود فرص مادية مواتية لظهور ذوي المواهب () . 

تعليق وتعقيب : لا شك أن النقاط السابقة - على بساطتها وقلة عددها 
بالنسبة إلى النقاط الأخرى التعلقة .هذا الوضوع ۔ تسم كلها إلى حقيقة 
واضحة ء وهي أن التاريخ من ألفه إلى يائه هو سجل لتفاعل الإنسان مع 
(۱) المصدر نفسه . 


Lein, Coliccted Works, Vol. I, 2. 159 )۲( 
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الطبيعة في واقعها الملموس » وهو ما یزال في السير والتتابع لیحقق في النهاية 
السيطرة المجاعية أو الشعبية على صنعه . ولكننا نرى بوضوح أيضاً كيف 
بخضع الناس تاماً للظروف المادية في صنع التاريخ » والظروف المادية هي 
التي تقرر وتحدد ذوي الواهب . الذين يؤثرون بدورم في صنع هذا 
التاريخ . 

وذلك يعني بصورة قاطعة أن كل تغير أو تطور إفا وراءہ ظرف أو ہب 
مادي محصور ؛ بحيث يمكن تفسير هذا التغيير أو التحول في ضوء هذه القوانين 
المادية » وإذا أخذنا هذا المبدأ إلى اية الشوط من حيث نتائجه المنطقية أدى 
ذلك إلى اعتبار الأديان وأصحاها صوراً تعبيرية عن الظروف المادية ا خاصة 
بكل منها . 

إن هذه النظرة المقيدة بحدود المادة ء والمركزة بصفة خاصة على الجانب 
الاقتصادي » تعجز عن إعطاء هدف واضح للتاريخ جدير باشباع طموح 
الانسان » وشعوره بتساميه على هذا العام احسوس . 

نها قد تساعد في معرفة بعض العوامل المؤثرة في سير الحوادث التاريخية 
بصورة واضحة » ولکنها عندما تری أن هناك احدانا جساما لا عك تفسبرها 
في ضوء الاقتصاد فقط » تلجأ إلى فكرة الواهب ‏ التي تتطلب هي الأخری 
تفسیراً يتجاوز حدود الادة . 

إن هذه الاهتامات والإنجازات الدينية الكبرى التي بدأت أو طوت 
صفحات من حياة الأمم يصعب تفسيرها في ضوء الظروف المادية وحدهاء 
بحيث يجوز القول بها جميعاً رد فعل طبيعي للظروف المادية . إن هناك 
فرقاً هائلاً بين قولنا إن هذا الدين أو ذاك يناسب الظروف الخاصة بعتنقیه ؛ 
ویصلح لعلاج الشاکل الموجودة » وبين قولنا إن الظروف المادية أو 


۹ 

الاقتصادیة هي وحدها مصدر الدین . 

إن عبادة الأصنام مثلاً تطلبت صناعتها ء بحيث أصبحت تجارة مربحة 
طوّلاء الذين یصنعوها »ومقتضی النظرة الماركسية أن تقوی هذه الديانة نتيجة 
للحاجة الاقتصادية » ولکن ما نشاهده عبر الثاریخ أن دين التوحید أو الدین 
السماوي قد فرض نفسه » وبسط أثره الفعال حين آبطل الأوثان رغ ما اکتنفه 
من تضحیات مادية او اقتصادية . 

إن الدين لا جد تفسیراً مقبولاً على الاطلاق من وجهة النظر الارکسية 
للتاریخ ء وفذا لا نعجب إذا رأت الاركسية الدین مخدر الشعوب » وما ذلك 
إلا لأن الاركسية آلزمت نفسها أولاً بهذا الزع القاضي بامکان تفسير الاقتصاد 
لكل شيء في حياة الانسان . وكأنه ليس هناك إلا لقمة العیش . 

فهل يأكل الإنسان ليعيش أم يعيش ليأكل ؟ وإذا سام بالفرض الأول 
تقدیراً لكرامة الانسان ء لزم أن ندرك الفرق المائل بين اختيارين لا حیص 
للانسان عنهبا : إما قصر الهم على هذه السنوات أو الأيام العدودة التي يحياها 
الانسان بين بني جنسه »ولا عليه بعد ذلك أن يفكر في شيء وراء هذه 
الحياة ء رغم أن التفكير فيا بعد ذلك لا یکن أن يعتبر علامة جبن أو تردد أو 
تعلق بأوهام » بل استجابة حاجة طبيعة في الإنسان تلح وتصر في الإلحاح 
لإعداد خطة لواجهة كافة الاحتالات . 

وما معنى التاريخ إذن ؟ ما معنى أن نقضي هذه الليالي والأيام على 
مستوى الأفراد والأمم في سلسلة من التطورات التي يحكها مبدأ تحول الشيء 
إلى نقیضے » ثم إلى ما يناقضها أو يجمع بينها ؟ وإلام ينتهى هذا 
ا 


۲۲ 

وق مغزی اف من هذه الحياة › وی هدف عام يبرر هذه الحياة 
ف صورعا الضخمة الشاملة ؟ إن قانون الضرورة أو احتیة التَارتكیة ليس ف 
حقيقة آمره سوی تسجیل انساني آملاه الالف والعادة » لتکرر اللاحظات 
والشاهدات » وهذا القانون نفسه ۔ على فرض وجوده بصورة موضوعية 
مستقلة - یتطلب بالضرورة العقلية وجود واضع له وعي وقصد وإرادة ؛ والا 
افترضنا أن یکون القانون نفسه واعياً وقاصداً ومریداً . وإذا کان كذلك - أي 
إذا سامنا بأن القانون يعي ذاته » ویقصد إلى الالزام ويمارس الارادة - فلابد 
أن یکون هذا القانون العام هو ما طلقت عليه الأديان اسم الاله . 

.أما الفرض الثاني : فلا مجال للتسلم به بين العقلاء ء لأن همة الانسان 
تفوق وتتجاوز هذا الطلب الأولي » والا وقف نشاط الانسان عند هذا امد 
وم تكن هناك حاجةرالی كل هذه الجهود الخاصة بالعرفة واکتناه آسرار 
الوجود . 

إن نقطة الخلل في التفسير المادي للتاريخ تكن في اعتباره التفسير الوحيد 
الصحيح الجامع لكل جوانب التاريخ . أي في اعتبار عوميته وشوله لكل 
الظواهر المتعلقة بالإنسان . وقد يغري بهذا الظن صدق بعض جزئيات هذا 
التفسیر » وخصوصاً فیا یتصل ببعض الأحداث السياسية » والتغييرات 
الحضارية أو الثقافية ؛ ولم يقل أحد إننا نستبعد العوامل الاقتصادية 
والاجعاعية في سير التاریخ » ولكننا نرى ذلك غير كاف في تفسير كل 
جوانبه » وعلى الأخص الجانب الديني . 

إن هذه الحقيقة - عدم كفاية النظرة المادية في نفسير التاريخ أو الدين ‏ 
جعلت باحثين عديدين يراجعون أنفسهم في حقيقة التاريخ » وطبيعة 
شوله . وإذا كانت الماركسية قد التقطت فكرة الضرورة التاريخية ومنطقية 


۳۳ 


هذه الضرورة من هیجل امعع1] . فانا أخلتها تامأ من الضون الذي ملأها 
به هیجل » وهو الضون الروحي . کا آخذت الاركسية فكرة زوال الفردية في 
سبیل العمومية والكلية . 
هیجل والتاریخ : 

إن هیجل رأی التاریخ عبارة عن إفصاح مسةر عن الروح » حتی إنه 
ليسميه « تاريخ الروح » ولعل تقدیس « هیجل » للتاریخ راجع إلى أنه في 
نظره الیدان الذي یسمح بوجود موضوعي للروح في اطلاقها العام . ولنتذ کر 
أن » ھیجل " فيا يبدو من أتباع مذهب « وحده الصدر Monism‏ 6 3 أنه 
کان متفائلاً إزاء أسمى أهداف التاريخ . إن أسمى هذه الأهداف في نظر 
« هيجل » هو النصر الحاسم للروح العالمية ( أو روح العام ) والشعور بذاتها 
وبحريتها » وفي غضون ذلك تختفي الأشياء الجزئية والفردية » التي ليست في 
الواقع إلا جرد وسيلة لانتصار ما هو عام وكلي () . 

ومھما يكن من أمر فإن النظرة المادية لا ترى في التاريخ إلا تطبيقاً 
لبدأي الضرورة والتناقض › ولا مكان فيها لأي عنصر غير إنساني . 
رأي آخر في التاريخ : 

على أن هناك من الباحثين الروسيين من سلم بوجود نتقاط هامة ييل 
الناس بحم الاعتقاد إلى اعتبارها مستقرة ثابتة ومقدسة » وهذه النقاط المامة 
توجد في التاريخ نفسه » ولكن هذا الباحث يرى أن النقد التاريخي يبطل 
هذا الاعتقاد . 
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وقد رأى هذا الباحث أنه يكن الاعتراف باقتحام عنصر خاص في التاريخ 
نفسه ؛ هذا العنصر يصفه بأنه يتصل با وراء التاریخ meta - history‏ › 
وفي هذا العنصر وحده نجد الاستقرار والثبات والتقدس ؛ وبالرغ من ذلك 
فان هذا العنصر ا جاوز لحدود التاريخ عنده يتخلل التاريخ أو یدخله 
ويكون بطبيعة ا حال عرضة إلى أن يتشكل با حسوس ليصير واقعاً ماموساً 
0 » ومن ثم يعود كل شيء مرة أخرى ليصبح نسبياً ومشروطاً 
ومحدداً وغير مستقر . 

ومن هنا تظهر الحاجة إلى انتظار تخلل جديد لهذا العنصر الذي ينقي إلى 
ما زراء التاریخ :رتا العنصی پرتبط اغات النبوي للحياة الدينية . فلا 
غرابة إذن أن نجد فلاسفة التاریخ یقولون : « إنه لا يوجد ما یسمی بالتاریخ 
القن بالمعق الذفیق اد نذا اللفظ © بل إن تا قد يوجن هو هتا ورا 
التاریخ » وهذا ما یکون وصفه بأنه مقدس . 

ولکن القييز بين حدود التاریخ وحدود ما وراء التاریخ صعب 
للغاية .وکا هو واضح من هذا الرأي » فان هناك اعترافاً بالوحي أو با أحب 
صاحبه أن ينسبه إلى عنصر « ما وراء التاریخ » . 

ومن القائلين بهذا الرأي نیقولا بردییف 86203860 N.‏ فالانسان ‏ کا 
يرى بردییف - موجود تاريخي » يدرك نفسه عبر التاريخ »ولا يستطيع أن 
يضع عنه أثقاله » ولا أن يخلي نفسه من مسئوليته » ولا يکنه أن هرب منه . 

إن هناك تجربتين واضحتين : تجربة القية العظمى للشخصية الإنسانية 
الي لا یکن اعتبارها جرد وسيلة ؛وهذه التجربة تعتبر الإنسان فوق العام - 
وهي بهذا الحد وفاء بالقاعدة الدينية . 


نإف 
والتجربة الثانية تجربة المعنى اخبوء وراء ما يبدو في عدم وجود معنى 
للتاريخ ؛ فهى محاولة رؤية الهدف » مھا بدا أنه ليس هناك هدف . 
وهاتان التجربتان تؤديان معا إلى تجربة ثالثة قاسية » هي تجربة الصراع 
بين الإنسان والتاريخ ٠‏ وتلك مأساة الانسان الكبرى ؛ لأنه من جهة مقيد 
بالتاريخ صائعة إلى حد ما » وصنیعته إلى حد ما ء ولا مكنه أن یشوه أو 
يعيب کرامة نفسه » کخلوق على صورة الله فيا ینقل من آخبار () . 
وعلی ذلك فليس التاریخ تعبیراً عن انتصار الروح أو حلوها في العالم ء کا 
بی فل وع وس را سيا فضط ۱ 4 وتضرا الق جل توق 
العام » ولیس تقد تقدماً حثیثاً مستقياً في خطوط صاعدة متسامية . 
إن التاریخ مأساة رهيبة » جعت إلى حد كبير - سجلاً حافلاً بالچریة ء 
ملطخاً بالدماء » حتى إن أحلام الشالیین من دينيين وغيرهم في إمكان تحقيق 
مجمعات أفضل وحياة أجل قد تبددت وانتهت بأعمال في غاية الشناعة 
والإجرام . 
ومثل هذه النظرة القاقة المتشائمة إلى التاريخ تضع في اعتبارها الجانب 
الخاص بخيبة الآمال التي انتهت إليها الشروعات العظية » تاركةء أو 
ومتجاهلة الجانب الخاص بالمنجزات العظية التى تشهد لصالح الإنسان . 
. لقد ضرب « بردييف » أم الأمثلة لتخييب التاريخ لآمال كثير من 
الخو راغ والقلاسفته تحت انظبارتا ان اال ان سا رسو + 
وماركس ونيتشه . وكيف انت نتھت آفکارم إلى مالم يكن في الحسبان ویشیر 


)۱ شاع هذا القول المأثون: ووجد على صورة حدیث اختلف حول متنه ومعناه »> وترتب على هذا 
الخلاف حول تفسيره ظهور مذاهب متعددة تتعلق بحقيقة الانسان . 
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« بردییف » () إلى ضراوة التاریخ وقسوته » متخناً السيحية ۰ وعدوان 
التاریخ علیها بتشویها والاساءة إليها مثالاً واضحاً » حتى إن عبقرية 
« دستوفيسكي »0510/6۷51 قد وصفت كيف يكن أن يقابل السیح ‏ اذا 
قدر له أن يعود إلى الارض ثانية . 

ولهذا اقترح « بردييف » موقفاً خاصاً من التاريخ بعد عرضه لوقفین 
آخرين ويمكن تلخيص هذه المواقف فيا يلي : 

١‏ )إما أن يذم التاريخ عموماً ء کا نجد ذلك مثلاً في الفكرالهندي ء أو کا 
فعل شوبنهاور »وبصورة مسترة لدی تولستوي 701560 . 

۲ ) وإما أن يقبل کا هوء على أن يبذل الإنسان أقص الجهود في سبيل 
عدم التعرض لشروره . 

۴ ) وإما أن يتخذ هذا الوقف الذي يراه « بردييف » مثالیاً في هذه 
الصيغة التي يتحدث فيها عن نفسه حين يقول : « ينبفي أن أكون متخلصاً 
( حرأ ) من القوة العالمية »وفي نفس الوقت ينبغي أن أتحمل كل ما يصنع في 
العام من غير أن يجرني ذلك إلى الانسحاب إلى نطاق ا جردات أو التصورات 
الذهنية ؛ وهذا هو اض ما يكن أن حققه الانسان + 9) والظاهر أن 
« بردييف » وأمثاله قد بالغوا كثيراً في مأساة الانسان ؛ وحين ساموا بدخول 
عنصر ما وراء التاریخ « في التاریخ نفسه - أي حين قالوا بوجود عنصر إِلهي 
داخل التاریخ » وکانوا یعنون بذلك ظهور المسيحية ‏ هافم هذا التناقض 
الخطير بين الستوی الإ هي السامي وبين الواقع القثل عبر هذا التاریخ . 
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(۲) نفس المرجع 2.83 


۲۷ 


لذلك رأی بردييف أنه بالرغ من أن السيحية تسل بغزی التاریخ » أو 
بأن للتاریخ معنى » إلا أن تشويه التاريخ لما أمر مسم به ؛ والواقع - کا 
يقول هذا الباحث - أن التشويه بلغ حدا عنيفا لدرجة قنع من التعرف على 
أصلها النقي الطاهر . 

إننا نوافق على اعتبار التاريخ شيئاً أكثر من جرد « حاصل جع حقب 
وشعوب » إنه في صورته النهائية العامة بالنسبة لفیلسوف التاريخ على 
الأقل - كل یشمل على أجزاء توثقت عراها في تلاحم داخلي يجعل من العسير 
انتخلاض عافن وله نامیا , مها درس الأحراء دراه له 
وله فا دافا ارام اخرق فد الرشتیوالعار یه ماهفا 
ویتواری إدراكها . 

ولقد أدرك كثير من المؤرخين مراکب الزلل حين يركز المؤرخ على 
الظاهر الخارجية في التاريخ للحياة الروحية التي أوحت أو توحي بال جتع 
الديني . ولكنهم يدركون في نفس الوقت صعوبة العثور على ما يلقي الضوء 
على طبيعة المبدأ الداخلي في شخصية أو تعالم الني أو الشرع . لذلك نرى 
بعضهم يعبر عن تواضعه إزاء تأريخ الدين کا فعل دي بورج .6 .۷ 
hعDebur‏ عندما عالج المسيحية في نقاط تأريخ الكنيسة التاسيسي ٠‏ وتطور 
العقيدة اللاهوتية . ویعبر « دي بورج » عن حقيقة أن تولي مثل هذه المهمة 
تتطلب مؤهلات لا تقتصر على سعة الأفق أو حدة الفهم » بل تتضن أيضاً 
بصرأ دينياً خاصاً . ومن ثم أشار بضرورة الرجوع إلى الشخصية الفريدة في 
وی خو ال اة وا وهو لسن الج عليه الان ادا اریت تاز نت 


۳۸ 


السيحية أن یکتب . ثم يرجع بعد ذلك إلى أصولها في اليهودية واتصاطا بروما 
واملينية ۹۹ 

وقد لاحظ فلاسفة الدین أن الطبيعة الدينية ‏ تنل حظاً موفوراً من 
عناية المؤرخين في تفسير كثير من الحوادث أو الظواهر » على حين أن وجهة 
النظر الدينية قد أدركت طبيعة التاريخ وأهميته . فكيف أدرك الدين أهية 
وطبيعة التاريخ ؟ 
الدين ينظر إلى التاريخ : 

لقد سبقت الاغارة الى أن الادیان الكبرى تقریباً لم تر في التاريخ مجرد 
استرار لتطور العالم الادي » أي أنها م تتصوره على أنه أفعال وردود آفعال 
متبادلة بین البشر في عالم أرضي هو نهاية كل شيء . وينبفي هنا أن نلاحظ 
كذلك أن الدين الناضج م يكن يوماً ما جرد مشاعر اجتاعية . توحد بين 
اجموعات أو النظیات ال ختلفة » وتجمعهم على أهداف أرضية واحدة » إن 
الدين ۔ بالرغ من معارضته الشديدة للأنانية ‏ أوحى بجوانب شخصية 
وذاتية » باعتبار أن الخلاص أو النجاة أو السعادة ء هي قبل كل شيء 
منوطة ؛ بكل فرد على حدة . ويظهر ذلك جلياً من الدراسات النفسية 
التنوعة للدين . وهذا لا يعني إنكار الدور الاجتاعي الخطير الذي يلعبه 
الدين . 

وهاتان النقطتان - رفض التفسير المادي . والعناية بالفرد - توجدان في 
معظم الأديان بدرج تبيح اعتبارهما عنصراً مشتركاً . ويمكن أن يضاف إلى 
ذلك بال تلدیانات البهاؤية تاشن المفهوم العام للتاريخ على التسلم 
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۳۹ 
بالوحي وعلی فكرة الخلق والغرض منه . 
وفيا وراء ذلك توجد آوجه خلاف جوهرية نی الادیان حول حقيقة 
التاریخ وطبيعة سيره کا یظهر ذلك في الفقرات التالية . 


نظرة اليهودية والسيحية إلى التاریخ : 

لقد وضعت اليهودية أفوذجاً للتاریخ على يد شراحها وكتاها بحيث 
یتلاءم في انطباقه على أقلية تعتبر نفسها ارو من شب ار 
وم و توت ار وگن هذا الأفوذج يستند إلى فكرتين 
هامتين : 

١‏ ) القییز الحاسم بين التاريخ القدس . والتاريخ الدنيوي أو الطبيعي أو 
المدني ۱ وهذه الفكرة موجودة في العهد القدم () ى 


(۱) العهد القديم في الأصل يشير إلى الكتاب المقدس المنزل على سيدنا موسی وهو « التوارة » وبالرغم 
من تضنه إنذاراً بعدم إضافة أو حذف أية كامة منه ( سفر التثنية ٢‏ : ۲ ) » إلا أنه إبان جمع وكتابة 
هذا الكتاب القدس العبري » حدثت تغييرات خطيرة استدعت تفسيرات ضافية » ثم تلا ذلك وقت 
انتشرت فيه التعالم الشفهية التي تضنت أحكاماً جديدة » وأسفرت هذه التطورات التي اسقرت 
بضعة قرون عن جموعة ضخمة من ستة مجلدات . مقمة موضوعيا إلى ۲۲ رسالة أو فما › سميت ب 
( المشناة ) ثم تلا ذلك شروح بالارامية ميت ب ( جماراه ) ومن جموع المشناة والجاراة تألف کتاب 
ضخم من ۰: جلداً عرف بالتامود : وینقسم من حيث الشروح إلى « التامود البابلي » حسب تفسير 
فقهاء بابل والتامود الفلسطيني . وبالرغ من كل ذلك فقد تبع هذه الكتب ملاحق عديدة مما يؤكد 
فكرة التحريف والتبديل . ولفظ التامود يعني في العبرية « المذهب » ويعتبر النقاد أن التلمود قد 
وضع بقصد إعطاء اليهود کتاباً علياً » بعد سقوط المقدس وتفرقهم . وقد وجد الیهود - بناء على 
هذا الکتاب - ضرورة تعديل الشريعة حتى تتناسب مع الظروف الجديدة التي أحاطت ہم . ومن 
أوضح ماحذف من هذه الشريعة باعتراف هؤلاء النقاد التعليات ا حاصة بالتضيحة وتقديم الصدقات 
والقرابين . 

انظر ( ۳۰۲۰ Hebrew Literature,‏ وقارن / جوزيف كاير / حكة الأديان الحية/ ۱٥١‏ وما 
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۳۳۰ 

۲ ) الارتباط بالاضي والستقبل » وذلك لضان أن تلقی الفكرة قبولاً 
لدی کل من یشعر بالاضطهاد ؛ ببالرغ من أن الفكرة كانت في الاصل 

ويقتضي هذا الأفوذج التاريخي مجال التقدیس على حياة الشعب اليهودي 
ا خصوص بالعناية الإلهية ء وا حظی بیسوع . والوعود بالرجعة » والبشر 
بعذاب أعدائه ¢ والنتظر لعیده وسلطانه ۳ وهکذا یوضع الیھود في اطار مغلق 
ترسم أضلاعه يد القدر ء وقنع تدنسه يد العناية . أما بقية الناس خارج هذا 
الإطار Ss‏ > طبيعي لا سبيل للقداسة إليه . 

۱ - وجود تاريخ مقدس يبدأ بالخلق ويقود إلى الستقبل شارحاً في 
غضون ذلك الطريق الذي سلكه الله إلى الإنسان ‏ لا بالعکس !! 

؟ - وجود جموعة صغيرة من البشر خصها الله بالحب والتفضيل وهي 


۔ القانون التشريعي هو الخريطة التي تتحقق على بقاعها آمال هذا 
الشعب ( بصرف النظر عن صيانة هذا القانون في الواقع ؛ إذ إن الفكرة 
القاضية بالأفضلية مضت دون حاجة إلى المراجعة ) . 

٤‏ - هناك منقذ هو اليسوع » سيحقق الرفاهية والنجاح لليهود » ویضن 
لهم النصر على أعدائهم هنا على الأرض ہ ولقد تبني القديس أوغسطين في 
)١(‏ إن روح التلون التي تعتبر استراراً لروح التامود » تبدو الآن بوضوح في حيرة إسرائيل في تحديد 
الجنسية الإسرائيلية على أساس ديني أو عنصري . 

وذلك فیا يبدو تحقیقاً لاغتنام أكبر قدر من النفع . وقضية منح الجنسية الإسرائيلية الآن خير 
مثل على ذلك . 


۳۳ 
السيحية ۷۱ معظم عناص هذا الأغوذج وكيّفه بحيث يلام السيحية » وشرح 
ذلك شرحأوافياً في حدیثه عن « مدينة الله » 0۲50۵ بان 7۳۳6 . ولقد كان 
لهذا الکتاب تأثير كبير في تطوير الشروع أو النوذج السيحي للتاریخ با 
یثمل الماضي والحاضر والستقبل . ولقد استر هذا التأثير خلال القرون 
الوسطی كلها ء وبخاصة في غضون الصراع بين الكنيسة والامراء أو الحكام 
الدنیین . لقد جمع « أوغطين » بين هذه العناصر السابقة » وربطها بعصره 
بعد أن ضم إليها فكرة القدر کا شرحها القدیس بول »وفكرة الخاصة ء أو 
الختارین 6۱661 . 
ولکن ما همنا في هذا الصدد هو أن نوضح أن السيحية في تصورها العام 
للتاریخ البشري » تری أنه سلسلة متدة ومتتابعة من الأحداث » تشکل 
حلقاتها من الطرف الأول مرحلة التهید لحادث مركزي معين ء بيا تشکل 
حلقاما التي تلي هذا احادث جانب التحقیق الرتیب لنتائج هذا الحادث الرکز 
الأساسي . فهي تعتبر أن الحقب التي سبقت ظهور السید السیح - فترات قهید 
واعداد لهذا الظهور الکرم . غير آنها تری هذا الظهور تجسيداً للوجود الا هي 
على طريقة الحلول » وهذا یدخل الاله في التاریخ ء ثم تأتي فكرة الفداء 
ال ھی » والصلب , لتبداً بعد ذلك فترات تحقیق الوعد الا ھی الخاص بالنجاة 
(۱) یری برتراند رسل 85611 أن هذه الأفوذج التصوري للتاريخ اليهودي تبناه أيضاً کارل 
مارکس من الناحية النفسیة بالنسبة للشيوعية والاشتراكية ویقترح رسل لفهم مارکس من الناحية 
النفسية استعراض الصطلحات الاتية القابلة لنظيراتها في اليهودية . وهي على الترتیب : هوه = 
الادية الجدلية ء الیسوع = مارکس » ا ختارون = برولترین ( الطبقة العاملة ) ء الرجعة = الثورة » 
جهنم = عقاب الرأممالية . العيد الألفي السعید = الکومنولث الشيوعي . فالصطلحات التي على 
البين بها نفس الضون العاطفي لنظيراتها على الیسار ویذهب رسل کذلك إلى أن قائمة ماثلة یکن 
( انظر 361 Russell, Hisry of West. phil, P.‏ ۳۰ ) 


۳۳۲ 


واخلاص النهائي للبشر . وہذا التصور لایبدو السید السیح - عليه السلام ۔ 
جرد رسول أولاه الله شرف الرسالة والنبوة لأداء واجباتها الوظيفية ء بل يبدو 
الكل الامية التجسدة ووو[ أو اللوجوس © یشرحها لاهتیو السيحية 
وفلاسفتها . 

ولا جدال في أن الادیان الناضجة تلتقي عنه فكرة وحدة التاریخ » بل 
عند وحدة الحياة من حيث کونها مشروعاً إلهيا . ونظاماً سماوياً في مرتبة 
ماينبغي أن يكون . ومؤدياً إلى غاية محددة . وربا رأينا هذا خيطاً عاماً 
ينظم الأديان السماوية کا ينظم السمط ا بات المتناثرة . 

ولا جدال كذلك في أن الأنبياء والرسل جيعاً انوا تما بشرية ء طويت 


(۱) إن كامة لوجوس 1٠8٠5‏ كانت تعني فلسفياً في الأصل « القانون العام » وہذا المعنى استعملها 
هيراقليطس . ولذا عد من الخطأ أن يظن به عند هيراقليطس « العقل الكلي » ولقد كانت الكامة 
تستعمل في الرواقية بعني قانون العالین الطبيعي أو المادي والروحي في ضوء وحدة الوجود 
۸۱۸٥۱۷‏ ٹم تطور استعالما إلى مذهب واضح على يد فيلور الإسكندري ( في القرن الأول 
الميلادي ) حيث أصبح يشير إلى مايساوي جموع المثل الأفلاطونية کا يشير إلى القوة البدعة التي 
تحتل مقام الواسطة بين الله والعام المحدث .ونجد مثل هذا التفسیر أيضاً في الأفلاطونية المحدثة 
وبخاصة بين الغنوصین ( Gnostics‏ ) ثم دخلت الفکرة في التراث السيحي بام الكامة The Word‏ 
لتعني ابن الله » وهو الأقنوم الثاني » وليس منفصلاً عن الاب ۔ کا يزعم ون کان ممیزا عنه › 
ويستعمله « هيجل » في ضوء تصور مطلق . وقد ورد استعمال ما قد يوازي ذلك بوجه محدود لدى 
بعض الفرق الإسلامية ء وإن کان الاستعمال يجد أصلاً واضحاً في القرآن الكريم » حيث يتصل ذلك 
بلفظ « الكامة » أو « الکامات » الواردة في القرآن مضمة بأنا خلق الله . وتطور استعمال الكامة عبر 
التاريخ الإسلامي ء نتيجة البحث حول کلمة الخلق « كن » وقد حاول الممثلون للفلسفة الدينية 
المثالية في روسيا إحياء فكرة اللوجوسي الاطي . 
أما في الفلفة الشرقية فيكن أن يوجد ما يناظر فكرة للوجوس مثل التاوء وإلى حد ما 
« ذراما » ولكن الملاحظ أن هذا الصطلح لایستعمل في الأدب الارکسی ‏ انظر : 
Dict, of phil. 2. 256, M. ۷۰ Gcafar, sufi Doctrine, PP, Log fF‏ 


D. Lv. Simon, Reconcilation By Incarnation, pp. ۱03 fF 


۳۳ 

على أيدهم صحائف تاريخية » ونشرت على أيدهم صحائف أخرى . وقد 
يشركهم في مثل هذا الأمر بعض العظیاء من الصلحین والساسة ء ولكنهم 
ينفردون بوجود الضان الوثيق لتصحيح صحائفهم أولاً بأول على مقتضى 
التعالم الإلهية » وبالتفويض السماوي الکامل » الذي يصد لكل تحد » ويفرض 
نفسه على كل مقاومة . 

وإن أعظم ماينفردون به ما أبدوه من سموة الأهداف وماتنطق به الدلائل 
الواضحة على تقديس وظائفهم » وأقر.ها ما تضنته الشرائع التي بلغوها من 
سعة وامتداد ورحابة أفق » بحيث تجاوز حدود هذا الواقع الأرضي » بل حدود 
هذه الحياة الحدودة بالزمان والکان - من غير أن تهملها - انم قد بلغوا هذه 
الشرائع » وتکبدوا أصعب المشاق في سبيل رعايتها وتحقيقها ء دون النظر 
لأي عرض من أعراض الحياة . مهبا جل قدره » وعلت قيته بين الناس . 

ديناميكية التاريخ : 

إن النظرة المسيحية للتاريخ ‏ رغ تعدد الذاهب التي حاولت أن تعالجها 
ابتداء من أوغسطين إلي نبیور 701666 تركز على حركية التاريخ أو 
دینامیکیته » التي تعد على سلطان الله » وتتجه إلى تحقيق أمل أخروي ء 
متخذه سبيلها أو مسارها عبر اجتع أو الماعة الاهية أو الدينية . 

ولا ذاعت التوماسية الجديدة ( نسبة إلى توماس الأكويني القديس 
الكبير ) ازداد الاهقام بالتاريخ ٠‏ ونظر إليه من زاويتين مختلفتين » تکل 
(حداها الأخرى » فن الزاوية الأولى نظر إلى التاريخ في ضوء التقارن أو 
المعية الكلية التي لاتتعلق بالزمن » وتلك المعية الكلية أو التقارن الذي 
لاينطبق على الزمن » نما يناسب الوجود الإلمي الذي هو فوق 


۳۳ 


التتاريخ!ءء اهنطوم" ١‏ ۰ ومن الزواية الأخری نظر إليه في ضوء 
التقارن الجزئي ء الذي یناسب مخلوقات الله » ومعنی ذلك أن هذه انخلوقات 
تستطيع إلى حد ما أن تجمع بين الماضي والمستقبل في تجربة ا حاضر , وهنا 
تلتقی بالمعية الإلمية أو التقارن الإلمي " . 


وهذا التقارن ا حدد أوالجزئى الذي يجمع فيه بين الاضی والمستقبل في 
تجربة الحاضر . يجعل تحقق الطابع الحري للحلول أمراً واقعاً  .‏ يجعله ذا 
هدف نائي تاريخي . 

ومعنی ذلك أن فكرة ا لحلول ۔ التي تعني هنا في هذا القام - التقارن ا حدود 
أو الجزئي . هي التي تجعل للتاريخ معنى ۰ وهي التي تجعل المع بين الأزمنة 
أمرأ مكنا > وهي التي تجعل مافوق التاريخ داخل التاريخ ذاته . 

ويقارن شراح المسيحية بين التفسیرات الدنيوية 566016۲ للتاريخ وبين 
الدفاع عن وجهة النظر الدينية في عومها تتصل اتصالاً وثيقاً بنا . 

إن هؤلاء الباحثين یقررون بعد فحص وتقیم هذه التفسيرات الدنيوية ¢ 
ومقارنتها بالمذهب الديني القائل بوجود إله منزه ومتعال وراء التاریخ من 
جهة » وفي التاريخ من جهة الرعاية والعناية ء إن النظريات الفلسفية المفسرة 
للتاريخ غير مقبولة ء لہا لاتكفي في إيضاح مغزي التاريخ على التام 
والكال . 
R. L. Shinn. Christianity and Theproblem of History, p. 5 ۱)‏ 


)۲( مصطلح » المعية 4 أو » التقارن ۰ Simultaneity‏ يعي الحدوث في وقت واحد وقد أشار ابن 
سینا ( #شارات / ۱۷۱ ) إلى هذه الحقيقنة . والعية تنقم إلى زمنية - وهي مانقصده هنا - والَ 


منطقية . وفي فكرة الالتقاء مع التقارن الإلمي ا حالص . انظر شن / نفس الرجع۱68 .۴ 


۳۳۵ 
ویری هوّلاء أن « الفكرة الدينية الخاصة بعنی التاریخ ومغزاه تعتبر عادة 
اک ولا إل حدما من فکره الادین سو ریا كنت عقفلا ال موا مخ 
فكرة المثاليين ¢ . 
والفكرة العامة التى نلتقطها من كل أوجه النقد الموجهة إلى التفسيرات 
المادية أو الدنيوية البحتة للتاريخ » سواء منها ما يفسر في ضوء التقدم المادي 
فقط » أو ما يفسر في ضوء التقدم المادي والعقلي » فردياً واجتاعياً - أن هذه 
التفسيرات جميعاً تفترض من البدء استقلال الانسان تماماً وعدم مخلوقيته . 
وهذا مالم يقم عليه دليل حاسم ؛ ولذلك يرفض هؤلاء النقاد أية غايات أو 
نہایات مادية للتاريخ . 


ولكننا نلاحظ أن هؤلاء الباحثين المتحمسين لفكرة « المعني السيحي 
للتاریخ » يضعون الإنسان في دائرة ضيقة محصورة من ديانة معينة ء بدليل 
أن أحدهم يقتبس كثيراً من الأقوال الدالة على أن التاريخ بدون مسيحية يفقد 
معناه تماماً » أو أن ما هو خارج التصور السيحي لا معنى له ونعتقد أن ذلك 
حك معمم كاسح لايخلو من المبالغة . 

إننانتقدر الصعوبة التي تواجه شراح المسيحية ء بل شراح كل دين سماوي 
ناضج ء عندما يريدون أن يقرروا من الوجهة العقلية كيفية اتصال القديم 
اللامتناهي » التعالي على الزمان والمكان ء با هو متناه محدود مقيد بحدود 
الزمان والمكان . 

ولو كانت كل أسرار الدين تقبل أن تحلل في صغيرها وكبيرها تحليلاً عقلیاً 
لا آضحی الدین مم بل يضر نظاما فلسفیاً عقليا + شانه فان غتره من 


(۱) نفس الرجع 8.16 


۳۳۹ 


الذاهب التي وجدنا فیها اختلافاً کثیراً > وصدق الله العظم : < ولو كان من 
عند غير الله لوجدوا فيه اختلافاً كثيراً > . 

غير أن الصعوبة التي واجهتها المسيحية أخطر بكثير من الصعوبة التي 
تواجه غيرها من الأديان ؛ وما ذلك إلا لان شراح المسيحية أصروا على فكرة 
« الأقانم » وعلى فكرة الحلول ‏ أي حلول اللاهوت في الناسوت - وبذلك ۸ 
تصبح طبيعة السيد المسيح عليه السلام طبيعة واحدة » بل أضحت ثنائية ء 
مع الإصرار في نفس الوقت على عدم القییز بینها . 

لقد كان يمكن أن يواجه الإسلام نفس الصعوبة في قضية « القرآن » كلام 
الله جل جلاله » وفي قضية الوحي بأس‌ها . ولقد مرت بالإسلام فعلاً محنة 
من أقسى انحن إزاء الحم على « القرآن » من حيث « خلوقیته أو قدمه ». 
وأجج نار الفتنة ۔ إلى جانب العوامل السياسية - الخلط بين الصفة الأزلية لله 
جل جلاله ء وبين المسطر الرقوم في الصحائف . 

إلا أن الإسلام فی أصفى وأنقى تفسير له » فصل فصلاً حاسماً بين ما لله 
وما للانسان » ويعرف هذا بالفرق بين القدم والحدوث » الذي هو ماد 
التوحيد الأساسي ء وتتضح هذه الفكرة بدقة رائعة لدى صوفية من أمثال 
الجنيد والتستري » وابن تمية » فالعبد عبد » والرب رب » ولتوضيح ذلك 
يجمل بنا الآن أن نعرض نظرة الإسلام إلى التاريخ وقبل أن نختم هذا الجزء 
الخاص بنظرة اليهودية والمسيحية › نود أن نعلن أن كلا من اليهودية المسيحية 
قد أبرزتا حقائق يكن أن ينتفع بها في كل دين » ومن أہم ماأبرزتاه : عناية 
الله بخلقه . ووجود هدف واضح للخلق » ووحدة التاريخ باعتباره مشروعاً 
لتحقيق هادف وولاية الله للخلميى عن سام و اما لعل النقناط 
يؤيدها الاسلام »> وان يكن ذلك بصورة مختلفة من حيث الثمول وعدم 


۳۳۷ 
التقدم »ومن حيث اقرار الحقائق الوضوعية بالنسبة للجهد الإنساني » وما 
يؤدي إليه من نتائج . 
ولعل القول بجمع الله سبحانه بين الاضي والحاضر والستقبل » تلافياً 
للقول بانطباق فكرة الزمن عليه ۔ جل جلاله - تنزیه إنساني فيه تطاول عقلي 
مضحك ؛ لأنه في النهاية محاولة من العقل الانساني أن یکون في موضع 
رہ نزن وت > مع أن هذه العقل نفسه يدرك أن 
الزمان مقیاس .الشركة 6 سبق أن قال اط فهو يكم اف نطاق 
اخلوقیة » وذلك بلا شك یسامنا إلى مشاکل عقلية لاحصر لها . 


نظرة الإسلام إلى التاريخ : 

ميدق أن با أن ستاك فان کا ندیه واه جا 
بالتاريخ » تصلح أن تكون من بين الحقائق التي أقرها الإسلام » ومن العروف 
أن الاسلام لایدعی أنه أق با ل یکن موجوداً قبله + فالقرآن ینبکنا بأن الله 
شرع لنا ما سبق أن وص به نوحاً وإبراهم ومن تلاهما من الانبیاء ؛ والرسول 
کل يلخص مضون مهمته العظمى في تام « مكارم الأخلاق » . 

وإذن فن المقبول أن يعتبر الإسلام مشروعاً إهياً أخيراً لتنقية ماعسى أن 
يكون قد حدث من تحريف أو تشوية للتعالم الإلهية التي سبق الإيحاء بها 
وكون الاسلام نفسه حلقة في سلسلة الإيحاءات الإلهية المتكررة عبر هذه 
الحياة ء فيه إشارة إلى وحدة التاريخ من حيث كونه مموعة من النهضات 
والنكسات على المستوى المادي وعلى المستوي الروحي . 

والحديث عن نظرة الإسلام إلى التاريخ لابد وأن يبدأ بشرح علاقة الله 
بالإنسان وبالكون في نظر الإسلام . 


۳۳۸ 


إن هذه العلاقة لاکن أن تفسر في ضوء وحدة الوجود ( بعني أن یکون 
الله والعالم أو الانسان شيئاً واحداً ) ؛ ولايمكن أن تفسر في ضوء حلول الله في 
الكون أو الانسان . کا لايمكن أن تفسر في ضوء وحدة المصدر التي تقضي 
بوجود حقيقة واحدة ء وتلفي الوجود الشخصي أو الفردي أو الجزئي 
للظواهر . 

وليس من الصحيح قول بعض المستشرقين إن الإسلام في شخص صوفيته 
قد حرم نفسه من مبدأ أعظم كان يمكنه بواسطته شرح علاقة الله بالإنسان 
والعالم . وهذا المبدأ العظم الذي يشير إليه هذا الستشرق هو مبدأ الاتحاد 
المسيحي أو ما يسميه بالتأله ( صيرورة الانسان إلا ) . 

إن علاقة الله بخلقه تتم بفعالية وتأثير كاملين عن طريق صفاته جل شأنه 
الا عن طرق اتاد أو اتضال بذانه.- عزت ودس د وسار فل ذلك 
في مبحث الألوهية في الباب الخاص بالدراسة المقارنة إن شاء الله . 

غير أننا في هذا القام نود أن نعبر في إيجاز عن نوع العلاقة بين الله 
والكون .ومعه الانسان کا يراها الاسلام . بقولنا إنها علاقة مخلوق بخالق ذي 
سيطرة کاملة شاملة وفي كل ملكة . وفي كل طاقة » وفي كل عضو من الكيان 
الانساني ‏ في نظر الإسلام ۔ شاهد ناطق هذه التبعية . ولكن هذه التبعية 
لاتعني فقد الإنسان لكل مقوماته الذاتية التي هي منحة من الله ء والتي يظهر 
نشاطها وفاعليتها في حدوده الميسرة . 

فالإنسان على هذا النحو لايمكن أن يخرج عن بشريته بأن يصبح شا 
والإله لايمكن أن يخرج عن الوهيته فيصير إنساناء أو يحل في إنسان . وإذا 
ظهر على إنسان تيز خاص يوحي باتصاله بالله » فان ذلك يتم عن طریق 
انبثاث الصفات الإلمية بآثارها التي لاتحد » دون أن ينال ذلك من قداسة 


۳۳۹ 
الذات او لاباتتها : 

آما طریقة عمل هذه الصفات فلا کن لاي عقل أن تناها أو سا 
دید معط منهوفاء ولا لا كنت صضفات هه و يكن يض هده 
العلاقة بقولنا إنها علاقة تصريف وتدبیر وهينة وسيطرة بالعم والارادة 
والقدرة وسائر الصفات الحسني المأثورة . ويجمل بنا الآن آنتعرض العناصر 
البارزة في نظرة الاسلام للتاریخ . 
بعض العناصر البارزة ف نظرة الإسلام إلى التاريخ : 

ماق تايه الاق وظابت للقاق اما ال اة ن الى یی 
معرفة الله وعبادته واظهار مبادئه ومشله © . وأما الفاية للخلق فهی 
والظفر في النهاية ما یتلاءم مع هده الطاقات وهده الصفات ۳0( .وهده الغاية 
ثنائية الجانب ینظر إليها فردياً » وینظر إليها جماعياً ,ولکن الأساس هو 
الفرد لقوله تعالی : < وکلهم آتيه یوم القيامة فرداً > . 

۲ - هناك أساس ثابت مجموعة من القوانین يخضع لنا التاریخ » يكن 
بواسطتها في الوقت نفسه تفسيره ء وربط حوادثه ربط العلة بالعلول ۰ وقد 
يشير القرآن إلى ذلك في معرض الأخبار عن أحوال الامم السابقة » معقباً على 
مصيرها بأنه و سنة الله > . 

فدمار الأمم وانییار الدول له تبريره الموضوعي في القرآن : فالظلم مثلاً من 
)١(‏ لقوله تعالى : < وما خلقت الجن والانس إلا ليعبدون > ( الذاريات / ٢٥‏ ) سواء قصد بالعبادة 


معناها القريب ‏ أو قصد بها المعرفة کا هو رأي ابن عباس فيا يروى عنه . 
(۲) لقوله تعالى : < هو الذي خلق الموت والحياة لیبلوم أيكم آحسن عملا > ( الملك / ؟ ) . 


كرف 


أسباب الانتقام الإلمي بإهلاك أمم بأسرها أو دول بأكلها نو وكذلك أخذ ربك 
إذا أخذ القرى وهي ظالمة ء إن أخذه ألم شديد > ۲ < وما كان ربك ليهلك 
القرى بظام وأهلها مصلحون . 

وهنا نجد الوصول إلى نتائيج الأعمال الإنسانية التي تساهم في صنع التاريخ 
تحت [شراف السيطرة الاهية دون حلول آو تماس . واذا کان هذا عل مستوی 
القرية أو الدينة » فان الأمر لايختلف بالنسبة للفرد بأية حال : فقارون . 
وهامان » وفرعون وغيرهم نماذج بشرية عرضها القرآن . موضحاً أعمالهم ومبيناً 
نهاية ماحصدوه » وتنفيذاً لنفس السنة أو القانون الامي . 

إن الثبات إذن إنما هو في القانون الامي » وهو الذي ينح التاریخ 
وحدته ء وهو في الوقت نفسه » يكن الباحث في التاريخ من دراسته وفهمه 
وتعلیل حوادثه . 

فالانتكاسة الادية ء أو الدمار الادي يكن دراسة آسبابه تاريخياً في نظر 
الاسلام » ویکن تعلیله عقلیاً في ضوء مصطلحاتنا الانسانية العادية » ثم یبقی 
وراء ذلك كله القانون الامي أو السنة الإلهية . أي أن القانون لیس خبطة 
عضواء لاق والتاریے لله ممق نوق حاجن إل فكرة الول أو فكرة 
الاتحاد . 

والقانون نفسه ينطبق على الانتعاش المادي والروحي ؛ حيث یدنا 
بقومات موضوعية یکن تحليلها وفهمها ء نم تأتي وراء ذلك الخلفية العريضة 
من حکة الله وقانونه العام . 


(۱) هود / ۱۰۲ . 
(۲) هود / ۱۱۷ ؛ قارن الاسراء / ١١6‏ . 


۲۲ 

وهذا هو القرآن الذي لقنه الله لاسمین ء بشأن بعض القصص التعلق 
بأحوال السابقین . إن القرآن ليس كتاباً تاريخياً يريد أن یعطینا جرد 
معلومات عن شعوب أو أشخاص مضوا ء إنه إذا أراد أن نعتبر بأحواهم » 
ونتفقه هذه القوانين الثابتة التي لاتحيد .وذلك للاتعاظ والانتفاع في حياتنا 
الحاضرة . 

ومن هنا لانجد مانعاً من اعتبار الشخصيات والأمم السابقة الوارد ذكرها 
في القرآن فاذج لشخصيات وأمم في الحاضر والمستقبل . 

وإذا كان الإنسان يصنع تاريخه بحم الدور الإيجابي الذي يقوم به . فانه 
يستعمل في صنع ذلك طاقاته وملكاته التي هي من صنع الله » ومن هذه 
الزاوية يدرك الجانب الإلهي غير الباشر . ولكن هناك دوراً آخر مباشراً ء 
لايستطاع وصفه وتكييفه ء لأنه في معظم أحواله خفي مستور لايشعر به إلا 
ذوو البصر الروحي أو الحس المرهف . 

وإذا كان للأفراد والأمم أيام وليال » فلله جل جلاله أيامه ولياليه التي 
يسفر فيها انتصار مبادئه وقوانينه ء تحقیقاً لوعده أو لوعيده › مها تباينت 
عواقب هذه الأيام والليالي بالنسبة للبشر . 


إن هذا المصطلح « أيام الله » يرد في القرآن على وجهين : الوجه الأول 
يشير فيه إلى الماضي » والوجه الثاني يشير فيه إلى الستقبل وها طرفا الحياة . 
إن هذا الصطلح له نظير فی الاستعمال العربي » حيث يستعمل اللفظ « أيام » 
مضافاً إلى العرب « أيام العرب » ليدل على فترات الصراع والبطولة والمعارك 
بين العرب . وهي تتضمن بلا شك جانب السعادة والخير بالنسبة لهنتص ء 
وجانب التعاسة والشقاء بالنسبة لامنهزم » أي أا تعكس فترة النشاط الإيجابية 
والفعالية . 


۳۳۲ 


غير أن الاستعمال القرآن قد فسره اللغاة « بالافضال والنعم » کا يذهب إلى 
ذلك صاحب تاج العروس . ولکن سياق الایتین اللتين یرد فيها هذا 
الصطلح یشعر بسنة ثابتة » وقانون حمی يطبق بصورة حاسمة في فترات 
خاصة . 

فالاية الأولي ء > وهي في سورة ابراهم ( رق ۵ ) هکذا ل ولقد أرسلنا 
موسی بآیاتنا أن أخرج قومك من الظامات إلى النور وذکرهم بأيام اللہ إن 
في لیات لكل صبار شکور » فهي بوضوح تشير إلى أن سيدنا موسى عليه 
السلام قد أمر بأن يذكر قومه بعواقب السابقين الذين ظفروا أو خسروا 
تطبیقا لقانون السماء » فالإشارة هنا لماضى . 

أما الآية الثانية > وهي في سورة الجاثية ( رق ١4‏ ) ۰ فنصها < قل للذین 
آمنوا يغفروا للذين لايرجون أيام الله ليجزي قوماً با انوا يكسبون >4 
فالإشارة في هذه الآية إذن للستقبل » حيث وصف هؤلاء بانم لايرجون ولا 
يودون أن يلقوا هذه الأیام » التي يكون فيها الجزاء على ماكسبت آیدیهم . 

أما الحاضر فهو الفترة الاعتبارية التي يطلب فيها من الناس أن يلقوا 
نظرة إلى الخلف ونظرة إلى الأمام حتى يتصحح هذا الحاضر . ولا يتعارض 
مبدأ تحديد أيام أو فترات معدودة تظهر فيها آثار القانون الامي بشکل 
ملحوظ مع المبدأ الإسلامي الذي نص عليه القرآن بأنه جل جلاله ( كل يوم 
هو في شأن > وبأنه « يداول الأيام ذاتہا بين الناس » » فکا سبق أن أشرنا 
لص نض القترات لون خاض مق ار مات تة لر جج او القیت 
حيث تبدوا المعاملة الرقيقة الرحية بالمستقيين الصالحين في صورة الرعاية 
والحفظ والتأييد والنصرة ء کا تبدو الغضبة والبطش والقهر للمنحرفين 
المفسدين » كل ذلك يتم وفق القانون الامي الثابت . 


۳۳۳ 

من أجل ذلك لاعجب أن وجد هذا الصطلح عناية فائقة من صوفية 

الاسلام »> حیث آفمهم ثروة فكرية عميقة حول الصفات والأسماء الاية . وقد 

ديجت آقلامهم الروائع عن نشاط الأسماء والصفات وتعددت فیها أقواهم ابتداء 

من ا حکم الترمذي وسهل التستري والجنيد وذي النون إلى ابن عربي 

تعمقهم في الذات والصفات والأسماء والأيام فقيل عاساء ذاتيون ء وعاماء 
صفاتيون ء وعلماء بأيام الله © . 


ونظراً لتخلل الأثر الإلمي في التاريخ - دون أن يؤدي ذلك إلى حلول أو 
اتحاد ‏ ء ونظراً حقیة القانون الإلمي . فإنه أمكن لفلاسفة التاريخ في 
الإسلام - بعد اکتال حركة النقد التالية للطبري ومن تبعه » أن يرضوا إشباع 
الفضول من جانب ٠‏ وأن يوجهوا الأنظار إلى مواطن العبرة من جانب آخر » 
حتى إن ابن خلدون ليسمى كتابه « العبر » . 

من جهة أخرى فإن ابن خلدون ييز في التاريخ بين جانبین . اجانب 
الشكلي أو الخارجي والصوري ( كجموعة متراصة من الأسانيد والأخبار 
والاقوال والحوادث ) » والجانب الداخلي أو الباطني ء الذي هو في الواقع مغزي 
كل هذا . ولكن ابن خلدون یربط دائماً بين التاريخ وبين الزمان 
والمكان » ولا يفرق بين تاريخ مقدس أو غير مقدس » وإفا يرى الوحدة 
الكاملة للتاريخ المتدرج وفق قوانين ثابتة . هذا بالرغ من أن فلاسفة الإسلام 
٠ 11111111111‏ وقارن كلام الجيلي / الانسان الكامل ء 
وكتاب أيام الشأن لابن عربي » وقارن نيكلسون . 68,3 120 .م ار" اوا هذ .50:4 وقارن أيضاً 
كتابنا « التصوف طريقاً وتجربة ومذهباً » ص ۲۱۳ وما بعدها »وأيضاً . 


Sufi Dactrine of 7 
M. Mahd, Ibn khaldun,s phil, of Hist, انظر : ۱47 .م‎ )۲( 


۳۳ 


تبعوا خطا آرسطو في عدم عد التاریخ عام . وکانت حجة آرسطو أن العم 
يقتضي ضرورة وجود حك عام یشرح طبيعة وأسباب جموعة من الظواهر › 
على حين أن التاريخ یتم بالحوادث الفردية التي تقع في زمان ومکان معینین . 

وربما غفل الباحث عن نقطة « العبرة » ومغزاها في فلسفة ابن خلدون 
التاريخية » وضرورة ربطها بالانحطار الديني العام » إنه يظن أن ابن خلدون 
عندما أعلن ارتباط العلة بالعلول » فا كان يركز على التاريخ المدني أو 
الدنيوي ء منفصلاً عن خلفيته الدينية ء وهذا ليس بصحيح إطلاقاً . 

ححم ل ل 
الاعتبار فكرة التطور التدريجي () .ولكنه لايغفل قط عن تنبيهنا بين آونة 
وأخرى با وراء ذلك من قوانين موضوعية هي سنة الله وصنعه . 

وإذا كان المؤرخ يبذل أقصى جهده في محاولة إعادة تصوير الاضي کا کان 
فعلاً » أو قریباً ما كان وذلك بتحليله للنصوص والوثائق والآثار داخلياً 
وخارجياً تحلیلاً دقيقاً »> واستخلاص هذه العناصر أو تلك ليعيد تركيبها () 
من جديد حتى نفهم الماضي فها صحيحاً ‏ إذا كان المؤرخ يفعل ذلك . فان 
عليه ألا يغفل هذه الأيام والليالي الإلهية احاسة في تاريخ الانسان » ودورها 
في تشكيل التاريخ ذاته » وتوجيه مساره ء ويجب ألا تتجاهل أهمية التجارب 
الفردية في حد ذاتا . 

إن كتاب التاريخ الغربيين استثنوا بعض هذه التجارب حين وجدوا أنها 
(۱) قارن روزنتال / مناهج العاماء المامين / 181 ؛ قارن أيضاً المقدمة / ۱۲۲ : 
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(۲) انظر النطق الحديث ومناهج البحث للأستاذ الدكتور مود قاسم ( الفصل الخاص بالنهج 
التاريخي ) . 


۳۳۵ 

آساسية بالنسبة للادیان والواقع أن التاریخ بالنسبة للادیان لیس جرد منطقة 
للتطورات الاجتاعية وحدها ء بل حي أن یضاف ال ذلك کونه میداناً 
لامکتسبات أو النجزات الباطنية . 

وهکذا . فن خلال الدین نفسه یکتسب الانسان استبصاراً في طبيعة 
التاریخ » ومن خلال التاریخ نعم أشياء عن جوهر الدین وموثراته الباطنة 
العميقة . وإذا كانت مثل التاریخ أو فاذجة الدالة على وجود قوانین أو سنن 
موحی ہا في الدين ۰ ففي التاریخ نجد مايوثق البادیء الأساسية للدین في 
تتابع احوادث . کا يشير إلى ذلك القول الألماني الشهور ‏ « تاريخ العالم هو 
حك عالي » . 
و بعد : 

فاذا كنا قد رأینا أن هناك تقاط اتفاق بخ هذه الدیانات من حیث 
وحده التاریخ في ضوء فكرة الخلق ووجود هدف إلهي وحكة سامية ¢ وحقق 
عناية الله بخلقه » وولاية الله لمخلصين إلى غير ذلك ء فقد وجدنا أیضاً تقاط 
خلاف جوهرية تؤثر في تصور التاريخ . وأظهر هذه النقاط مايتصل بوجهة 
النظر المسيحية الخاصة بدخول الله وسط التاريخ عن طريق الجسد . فالاسلام 
واليهودية لاتوافقان على ذلك . 

ومن جهة أخرى فالإسلام يعلن ختام التشريعات الإلهية بنزول القرآن 
على الني عمد به » وانقطاع الوحي الإلمي الخاص بالأنبياء إثر انتهاء مهمة 
النى على الأرض » واليهودية والمسيحية لاتوافقان على ذلك . 

وقد قيل إن مثل هذه الأفكار ‏ مثل ا حلول » وانتهاء الوحي بعد لحاق 
الرسول بالرفیق الأعلى توجد مشكلة أمام فلسفة الدين . غير أننا نرى أن لهذه 


۳۳۹ 


الذاهب التي وجدنا فیها اختلافاً كثيراً > وصدق الله العظم : < ولو كان من 
عند غير الله لوجدوا فيه اختلافاً كثيراً > . 

غير أن الصعوبة التي واجهتها السيحية آخطر بکثیر من الصعوبة التي 
تواجه غیرها من الأديان ؛ وما ذلك إلا لان شراح السيحية أصروا على فكرة 
« الأقانم » وعلى فكرة الحلول ‏ أي حلول اللاهوت في الناسوت - وبذلك م 
تصبح طبيعة السيد المسيح عليه السلام طبيعة واحدة » بل أضحت ثنائية ء 
مع الإصرار في نفس الوقت على عدم القييز بینها . 

لقد كان یکن أن يواجه الإسلام نفس الصعوبة في قضية « القرآن » كلام 
الله جل جلاله » وفي قضية الوحي بأسرها . ولقد مرت بالاسلام فعلاً محنة 
من أقسى ا حن إزاء الحم على « القرآن » من حيث « مخلوقيته أو قدمه». 
وأجج نار الفتنة ‏ إلى جانب العوامل السياسية - الخلط بین الصفة الأزلية لله 
جل جلاله » وبين المسطر المرقوم في الصحائف . 

إلا أن الإسلام في أصفى وأنقى تفسیر له » فصل فصلاً حاساً بين ما لله 
وما للإنسان » ويعرف هذا بالفرق بين القدم والحدوث , الذي هو عماد 
التوحيد الأساسي » وتتضح هذه الفكرة بدقة رائعة لدى صوفية من أمثال 
الجنيد والتستري » وابن تهية » فالعبد عبد . والرب رب » ولتوضيح ذلك 
يجمل بنا الآن أن نعرض نظرة الإسلام إلى التاريخ وقبل أن نختتم هذا الجزء 
ٰ0 6 أن فلت أن كلذ م الو اة 
قد أبرزتا حقائق يكن أن ينتفع بها في كل دين ٠‏ ومن أم ماأبرزتاه : عناية 
الله بخلقه » ووجود هدف واضح للخلق » ووحدة التاريخ باعتبارہ مشروعاً 
ای هذا لته وولارة اله لخن هن عاد اال هده الما 
يؤيدها الاسلام » وان يكن ذلك بصورة مختلفة من حيث الثمول وعدم 


¥ 
يؤدي إليه من نتائج . 


ولعل ا ا اهن لاضن وا هواک تفیل تھا 
للقول بانطباق فكرة الزمن عليه ۔ جل جلاله ‏ تنزیه انساني فيه تطاول عقلي 
مضحك ؛ لأنه ‏ النهاية محاولة من العقل الانساني آن یکون في موضع 
ہو ہس بت ع أو التاریخ ء مع أن هذه العقل نفسه يدرك أن 
الان ان ار ا بصق ان فال اتی سر نت و نت و 
لخلوقية ‏ وذلك بلا شك یسامنا إلى مشاكل عقلية لاحصر لما . 


نظرة الإسلام إلى التاريخ : 

مسق أن ا أن داك حقائی مها ال والح اة 
بالتاريخ » تصلح أن تكون من بين الحقائق التي أقرها الإسلام » ومن المعروف 
أن الإسلام لايدعى أنه أتى با لم يكن موجوداً قبله » فالقرآن ينبئنا بأن الله 
شرع لنا ما سبق أن وص به نوحاً وإبراهم ومن تلاهما من الأنبياء ؛ والرسول 
له يلخص مضون مهمته العظمى في إقام « مكارم الأخلاق » . 

وإذن فن المقبول أن يعتبر الإسلام مشروعا اليا أخيرا لتنقية ماعسى أن 
يكون قد حدث من تحريف أو تشوية للتعالم الاهية التي سبق الإيحاء بها 
وکون الاسلام نفسه حلقة في سلسلة الإيحاءات الاطية الاکر وان هام 
الحياة » فيه إشارة إلى وحدة التاریخ من حيث کونه جموعة من النهضات 
والنکسات على الستوی ا مادي وعلى الستوي الروحي . 

والحديث عن نظرة الاسلام إلى التاریخ لابد وأن يبدأ بشرح علاقة الله 
بالانسان وبالکون في نظر الاسلام . 


۳۳/۸ 


إن هذه العلاقة لايمكن أن تفسر في ضوء وحدة الوجود ( بمعني أن یکون 
الله والعالم أو الانسان شیثاً واحداً ) ؛ ولایکن أن تفسر في ضوء حلول الله في 
الکون أو الانسان » کا لايمكن أن تفسر في ضوء وحدة الصدر التي تقضي 
بوجود حقيقة واحدة ء وتلفي السوجود الشخصي أو الفردي أو الجسزئي 
للظواهر . 

ولیس من الصحیح قول بعض المستشرقين إن الاسلام في شخص صوفیته 
قد حرم نفسه من مبدأ أعظم كان يمكنه بواسطته شرح علاقة الله بالانسان 
والعالم . وهذا المبدأ العظم الذي يشير إليه هذا الستشرق هو مبداً الاتحاد 
السيحي أو ما يسميه بالتاله ( صيرورة الإنسان إلا ) . 

إن علاقة الله بخلقه تتم بفعالية وتأثير كاملين عن طريق صفاته جل شأنه 
۔ لا عن طريق اتحاد أو اتصال بذاته - عزت وتقدست ‏ وسنرى تفصيل ذلك 
في مبحث الألوهية في الباب الخاص بالدراسة المقارنة إن شاء الله . 

غير أننا في هذا القام نود أن نعبر في إيجاز عن نوع العلاقة بین الله 
والكون »ومعه الانسان کا يراها الإسلام » بقولنا ابا علاقة مخلوق بخالق ذي 
سيطرة كاملة شاملة وفي كل ملكة » وفي كل طاقة » وفي كل عضو من الكيان 
الإنساني ‏ في نظر الإسلام - شاهد ناطق هذه التبعية . ولكن هذه التبعية 
لاتعني فقد الانسان لكل مقوماته الذاتية التي هي منحة من الله » والتي يظهر 
نشاطها وفاعليتها في حدوده الميسرة . 

فالإنسان على هذا النحو لايمكن أن يخرج عن بشريته بأن يصبح إلا . 
والإله لايمكن ان يخرج عن الوهيته فيصير إنسانا » او يحل في إنسان . وإذا 
ظهر على إنسان تيز خاص يوحي باتصاله بالله »> فان ذلك يتم عن طريق 
انبثاث الصفات الإلهية باثارها التي لاتحد » دون أن ينال ذلك من قداسة 


۳۳۹ 
الذات أو لاهائیتها . 

آما طريقة عمل هذه الصفات فلا يكن لاي عقل أن یتخیلها أو حددها 
دند منطقیاً مفهوماً » والا لا کات صفات افية . وعکن تلخیص هذه 
العلاقة بقولنا إنها علاقة تصریف وتدبیر وهينة وسيطرة بالعم والارادة 
والقدرة وسائر الصفات الحسني المأثورة . ويجمل بنا الآن آنتعرض العناصر 
البارزة في نظرة الاسلام للتاریخ . 
بعض العناصر البارزة في نظرة الاسلام إلى التاریخ : 

۱ هناك غاية من الخلق .وغاية للخلق » أما الغاية من الخلق فهي 
معرفة الله وعبادته واظهار مبادئه ومثله ( . وأما الغاية للخلق فهي 
والظفر في النهاية با یتلاءم مع هذه الطاقات وهذه الصفات () .وهذه الفاية 
ثنائية الجانب ینظر إليها فردياً » وینظر إليها جماعياً ,ولکن الأساس هو 
الفرد لقوله تعالى : < وکهم آتيه یوم القيامة فرداً » . 

۲ - هناك آساس ثابت لمجموعة من القوانین يخضع لنا التاریخ » يكن 
بواسطتها في الوقت نفسه تفسيره 6 وربط حوادثه ربط العلة بالعلول ۰ وقد 
يشير القرآن إلى ذلك في معرض الأخبار عن أحوال الامم السابقة » معقباً على 
مصيرها بأنه و سنة الله > . 

فدمار الأمم وانییار الدول له تبريره الموضوعي في القرآن : فالظلم مثلاً من 
)١(‏ لقوله تعالى : + وما خلقت الجن والانس الا ليعبدون 4 ( الذاريات / ٢٢‏ ) سواء قصد بالعبادة 


معناها القريب » أو قصد بها المعرفة کا هو رأي ابن عباس فيا يروى عنه . 
(۲) لقوله تعالى : ١‏ هو الذي خلق الموت والحياة لیبلوع أيكم حسن عملا > ( املك / ؟ ) . 


۳۳۰ 


آسباب الانتقام الإلمي بإهلاك أمم بأسرها أو دول بأكلها ( وكذلك أخذ ربك 
إذا أخذ القرى وهي ظالة ء إن أخذه ألم شديد > ۱ < وما كان ربك لیهلك 
القرى بظام وأهلها مصلحون . 

وهنا نجد الوصول إلى نتائج الأعمال الانسانية التي تسام في صنع التاريخ 
تحت اغراف السيطرة الاهية دون حلول أو تماس . واذا کان هذا عل مستوی 
القرية أو المدينة » فان الأمر لايختلف بالنسبة للفرد بأية حال : فقارون » 
وهامان » وفرعون وغيرهم نماذج بشرية عرضها القرآن » موضحاً أعمالهم ومبيناً 
هاية ماحصدوه » وتنفيذاً لنفس السنة أو القانون الامي . 

إن الثبات إذن انا هو في القانون الامي » وهو الذي ينح التاریخ 
وحدته » وهو في الوقت نفسه » يكن الباحث في التاریخ من دراسته وفهمه 
وتعلیل حوادثه . 

فالانتكاسة الادية ء أو الدمار الادي يكن دراسة أسبابه تاريخياً في نظر 
الاسلام » ويمكن تعلیله عقلیاً في ضوء مصطلحاتنا الانسانية العادية ء ثم یبقی 
وراء ذلك كله القانون الإلهي أو السنة الإلهية . أي أن القانون ليس خبطة 
عشواء لاتفهم » والتاريخ له معنى دون حاجة إلى فكرة الحلول أو فكرة 
الاتحاد . 

والقانون نفسه ينطبق على الانتعاش المادي والروحي » حيث یدنا 
بقومات موضوعية يكن تحليلها وفهمها . ثم تأتي وراء ذلك الخلفية العريضة 
من حکة الله وقانونه العام . 


(۱) هود / ۱۰۲ . 
(؟) هود / ۱۱۷ ؛ قارن الاسراء / ١١‏ . 


ھی 

ومذا هو القرآن الذي لقنه الله لاسمین + يشان بعض القصص التعلق 
بأحوال السابقین . إن القرآن ليس كتاباً تاريخياً يريد أن یعطینا جرد 
معلومات عن شعوب أو آشخاص مضوا ‏ إنه إذا آراد أن نعتبر بأحواهم ء 
ونتفقه هذه القوانين الثابتة التي لاتحيد ,وذلك للاتعاظ والانتفاع في حياتنا 
الحاضرة . 

ومن هنا لانجد مانعاً من اعتبار الشخصيات والأمم السابقة الوارد ذكرها 
في القرآن نماذج لشخصيات وأمم في الحاضر والمستقبل . 

وإذا کان الإنسان يصنع تاريخه بحم الدور الإيجابي الذي يقوم به ء فانه 
يستعمل في صنع ذلك طاقاته وملكاته التي هي من صنع الله ء ومن هذه 
الزاوية يدرك الجانب الإلهي غير المباشر . ولكن هناك دوراً آخر مباشراً , 
لايستطاع وصفه وتكييفه » لأنه في معظم أحواله خفي مستور لايشعر به إلا 
ذوو البصر الروحي أو الحس المرهف . 

وإذا کان للأفراد والأمم أيام وليال » فلله جل جلاله أيامه ولياليه التي 
يسفر فيها انتصار مبادئه وقوانينه ء تحقیقاً لوعده أو لوعيده ‏ مها تباينت 
عواقب هذه الأيام والليالي بالنسبة للبشر . 


إن هذا الصطلح « أيام الله » يرد في القرآن على وجهين : الوجه الأول 
يشير فيه إلى الماضي , والوجه الثاني يشير فيه إلى المستقبل وها طرفا الحياة . 
إن هذا الصطلح له نظير في الاستعیال العربي » حيث يستعمل اللفظ « أيام » 
مضافاً إلى العرب « أيام العرب » ليدل على فترات الصراع والبطولة والمعارك 
بين العرب . وهي تتضین بلا شك جانب السعادة والخير بالنسبة للمنتصر ء 
وجانب التعاسة والشقاء بالنسبة لامنهزم . أي أا تعكس فترة النشاط الإيجابية 
والفعالية . 


۳۳۳ 


غير أن الاستعمال القرآن قد فسره اللغاة « بالافضال والنعم » کا يذهب إلى 
ذلك صاحب تاج العروس . ولکن سياق الآيتين اللتين يرد فیها هذا 
الصطلح یشعر بسنة ثابتة » وقانون حمی يطبق بصورة حاسمة في فترات 
خاش 

فالاية الأولي > وهي في سورة ابراهم ( رق 5 ) هکذا ل ولقد آرسلنا 
مومی بآياتنا أن أخرج قومك من الظامات إلى النور وذکرهم بأیام الله إن 
في لآيات لكل صبار شکور > فهي بوضوح تشير إلى أن سیدنا موسی عليه 
اسلام قد آمر بأن یذکر قومه بعواقب السابقین الذین ظفروا أو خسروا 
تطبیقاً لقانون السماء » فالاشارة هنا لماضي . 

آما الآية الثانیة . وهي في سورة الجاثية ( رق ١6‏ ) ۰ فنصها ل قل للذین 
آمنوا یغفروا للذین لایرجون أيام الله ليجزي قوماً با انوا یکسبون >4 
فالاشارة في هذه الآية إذن للمتقبل » حيث وصف هؤلاء بأنهم لایرجون ولا 
يودون أن يلقوا هذه الأيام » التي يكون فيها الجزاء على ماكسبت أيدهم . 

أما الحاضر فهو الفترة الاعتبارية التي يطلب فيها من الناس أن يلقوا 
نظرة إلى الخلف ونظرة إلى الأمام حتى يتصحح هذا الحاضر . ولا يتعارض 
مبدأ تحديد أيام أو فترات معدودة تظهر فيها آثار القانون الإلهي بشكل 
ملحوظ مع البداً الاسلامي الذي نص عليه القرآن بأنه جل جلاله < ک يوم 
هو في شأن » وبأنه « يداول الأيام ذاتها بين الناس » » فکا سبق أن أشرنا 
تن بعض القترات يلون عیاض من اثر ات 2 ار 2 أو القهر ؛ 
حيث تبدوا العاملة الرقيقة الرحية بالستقهین الصالحين في صورة الرعاية 
والحفظ والتأييد والنصرة , کا تبدو الفضبء والبطش والقهر للمنحرفین 
الفسدین » کل ذلك یتم وفق القانون الإ هي الثابت . 


fr 

من أجل ذلك لاعجب أن وجد هذا الصطلح عناية فائقة من صوفية 

الإسلام » حيث ألهمهم ثروة فكرية عيقة حول الصفات والاسماء الإلمية . وقد 

دبجت أقلامهم الروائع عن نشاط الأسماء والصفات وتعددت فيها أقوالهم ابتداء 

من ا لحکم الترمذي وسهل التستري والجنيد وذي النون إلى ابن عربي 

تعمقهم في الذات والصفات والأمماء والأيام فقيل عاماء ذاتيون » وعاساء 
صفاتيون 03 وعاماء بأيام الله (۱) 5 


ونظراً لتخلل الاثر الامي في التاريخ - دون أن يؤدي ذلك إلى حلول أو 
اتحاد - » ونظراً حقیة القانون الاهمي . فانه آمکن لفلاسفة التاریخ في 
الاسلام ۔ بعد اکتال حركة النقد التالية للطبري ومن تبعه » أن یرضوا إشباع 
الفضول من جانب » وأن یوجهوا الأنظار إلى مواطن العبرة من جانب آخر » 
حتى إن ابن خلدون لیسمی کتابه « العبر » . 

من جهة أخرى فإن ابن خلدون ييز في التاریخ بين جانبین . الجانب 
الشكلي أو الخارجي والصوري ( كجموعة متراصة من الأسانيد والأخبار 
والأقوال والحوادث ) » والجانب الداخلي أو الباطنی ‏ الذي هو في الواقع مغزي 
كل هذا" . ولكن ابن خلدون یربط دائماً بين التاريخ وبين الزمان 
والمكان » ولا يفرق بين تاريخ مقدس أو غير مقدس »› وإفا يرى الوحدة 
الكاملة للتاريخ المتدرج وفق قوانين ثابتة . هذا بالرغ من أن فلاسفة الإسلام 
وكتاب أيام الشأن لابن عربي » وقارن نیکلسون . 65,3 120 .م ار" نع «¡ .5:04 وقارن أيضاً 
كتابنا « التصوف طريقاً وتجربة ومذهباً » ص ۲۱۳ وما بعدها »وأيضاً . 


Sufi Dactrine of 7 
M. Mahd, Ibn khaldun,s phil, of Hist, انظر : 147 .م‎ )۲( 


۳۳ 


تبعوا خطا آرسطو في عدم عد التاریخ علماً . وانت حجة آرسطو أن العم 
يقتضي ضرورة وجود حم عام یشرح طبيعة وأسباب مموعة من الظواهر ء 
على حين أن التاريخ تم بالحوادث الفردية التي تقع في زمان ومکان معینین . 

وريا غفل الباحث عن نقطة « العبرة » ومغزاها في فلسفة ابن خلدون 
التاريخية » وضرورة ربطها بالا نحطار الديني العام ء إنه یظن أن ابن خلدون 
عندما أعلن ارتباط العلة بالمعلول » (فا كان يركز على التاريخ المدني أو 
الدنيوي » منفصلاً عن خلفيته الدينية » وهذا ليس بصحيح إطلاقاً . 

إن لابن خلدون حقاً نظرية اجتاعية في تفسير التاريخ » تأخذ في 
الاعتبار فكرة التطور التدريجي () »ولکنه لايغفل قط عن تنبيهنا بين آونة 
وأخرى با وراء ذلك من قوانين موضوعية هي سنة الله وصنعه . 

وإذا كان المؤرخ يبذل أقصى جهده في محاولة إعادة تصوير الماضي کا کان 
فعلاً ء أو قریباً ما کان ۔ وذلك بتحليله للنصوص والوثائق والآثار داخلياً 
وخارجياً تحليلاً دقيقاً > واستخلاص هذه العناصر أو تلك ليعيد تركيبها ا١ا‏ 
من جديد حتى نفهم الماضي فها صحيحاً ‏ إذا كان المؤرخ يفعل ذلك » فإن 
عليه ألا يغفل هذه الأيام والليالي الاهية الجاسمة في تاريخ الإنسان » ودورها 
في تشكيل التاريخ ذاته » وتوجيه مساره » ويجب ألا تتجاهل أهمية التجارب 
الفردية في حد ذاتها . 

إن كتاب التاريخ الغربيين استثنوا بعض هذه التجارب حين وجدوا أنها 
(۱) قارن روزنتال / مناهج العاماء السامین / 187 ؛ قارن أيضاً القدمة / ۱۲۲ : 
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(۲) انظر النطق الحديث ومناهج البحث للأستاذ الدكتور مود قاسم ( الفصل الخاص بالنهج 
التاريخي ) . 


۳۳۵ 

أساسية بالنسبة للادیان والواقع أن التاريخ بالنسبة للادیان لیس جرد منطقة 
التطورات الا اتا رھاظ بلعث ان ضاف ال ذلك کرت میتانا 
لامکتسبات آو النجزات الباطنية . 

وهکذا ء فن خلال الدین نفسه یکتسب الانسان استبصاراً في طبيعة 
التاریخ » ومن خلال التاريخ نعم آشیاء عن جوهر الدین ومؤثراته الباطنة 
العميقة . وإذا كانت مثل التاریخ أو غاذجة الدالة على وجود قوانین أو سنن 
موحی ہا في الدین » ففي التاريخ نجد مایوثق البادیء الأساسية للدین في 
تتابع احوادث » کا يشير إلى ذلك القول الألماني الشهور » « تاريخ العالم هو 
حك عالي » . 
وبعد : 

فاذا کنا قد رأینا أن هناك قاط اتفاق ين هنه الدیانات من حیث 
وحدة التاريخ في ضوء فكرة اخلق ووجود هدف امي وحكة سامية ¢ ونحقق 
عناية الله بخلقه » وولاية الله للمخلصين إلى غير ذلك ء فقد وجدنا أيضأ نقاط 
خلاف جوهرية تؤثر في تصور التاريخ . وأظهر هذه النقاط مايتصل بوجهة 
النظر المسيحية الخاصة بدخول الله وسط التاريخ عن طريق الجسد . فالإسلام 
واليهودية لاتوافقان على ذلك . 

ومن جهة أخرى فالإسلام يعلن ختام التشريعات الإلهية بنزول القرآن 
على النبي عمد تَا ٠‏ وانقطاع الوحي الإلمي الخاص بالأنبياء إثر انتهاء مهمة 
الني على الارض ‏ واليهودية والمسيحية لاتوافقان على ذلك . 

وقد قيل إن مثل هذه الأفكار ‏ مثل الحلول » وانتهاء الوحي بعد لحاق 
الرسول بالرفيق الأعلى توجد مشكلة أمام فلسفة الدين . غير أننا نرى أن شذه 


۲۳۹ 


السائل صلة آیضاً بفلسفة التاریخ » ولذا نوافق على الرأي القائل بأن الؤرخ 
بحم کونه مؤرخاً ليس لديه مبرر مقنع لاعلان کذب أية فكرة مادامت تعتبر 
حقيقة عند معتنقيها ء بشرط أن تكون لديه الضانات الكافية من وثائق 
لاخلاف عليها . إن كل مايمكنه عمله هو أن يزن الشواهد المؤيدة والشواهد 
العارضة - إن وجدت » ثم عليه أن يذكر » بكل أمانة درجة كل جانب من 
الوجهة التاريخية . حتى إذا وجد الدلائل على صدق فكرة أو کذہا غير كافية 
فعليه أن يذكر ذلك بكل أمانة » وقد ينجح في الكشف عن الظروف الخاصة 
التي جعلت ظاهرة دينية معينة أمراً معقولاً . 


۲۷ 


القسم الثاني 
طرق دراسة الأديان ومقارنتها 
۱ المبحث الأول : الطريقة النفسية وتطبيقاتا . 
۲ - البحث الثاني : الطريقة التاريخية وتطبيقاتا . 
ولا : علل الديانة: الصرية . 
ثانياً : على الديانة اليونانية . 


۳ - القارنة بين الادیان 


۲۹ 


اطبحث الأول 
الطريقة النفسية 


سبق أن عرفنا أن الدین ۔ من جانبه الواقعي على هذه الأرض ۔ يعتبر أضخم 
وأبقى مشروع للروح الانسانية » کا أن أهدافه ووسائله تظل طوع الملاحظة 
الدائة ء شأنها في ذلك شأن السياسة والفن والأخلاق . وعن طريق هذه 
اللاحظات تصدر الأحكام الخاصة بقية أو نجاح هذا الدين في تحقيق أهدافه ء 
وتنفيذ مثله أو تعثره في تحقيق ذلك . هذا اللون من الدراسة يطبع في 
الغالب بالطابع النفسي الغلاب » حيث نبدأ فيه بالإنسان باعتباره الذات التي 
هي موضوع العلاقة مع الوجود الامي . 

ویری الطبقون شل هذا المنهج أن من شأن هنذا البندء أن یعرفنا 
بالوسائل الفعالة التي تبناها الإنسان في تحقيق أو إبراز مقومات دينه إلى حيز 
التنفيذ . کا يبصرنا بالتجارب الروحية التي يحصل عليها الإنسان أثناء مزاولته 
لطقوس أو شعائر دينه . وهذا ‏ کا نرى ‏ یعتبر بلا شك عمل « عم النفس 
الديني » . هذا العم الذي نما وازدهر » واحتل مکاناً مرموقاً في مطلع القرن 
التاسع عشر وما یلیه » منذ أن الف ولم جمس 18265 . ۷۷ كتابه الشهور 
0 أنواع التجارب الدينية » Varieties of Religious experience‏ . 

وهذا النوع من البحث قد لقي ترحيباً حاراً من أنصار الدين ومن 
خصومه على السواء . أما أنصاره » فقد ظنوا آنهم بهذه الدراسة قد يعثرون على 
مؤيد إضافي وسند آخر لإيمانهم الخاص بدينهم . وأما خصومه ء فقد زعوا أن 
مثل هذه الدراسة قد تكون في صالح الناس جميعاً » إذا ما استطاعت أن تنزع 
الثقة من العقيدة الدينية ء لنصل في النهاية إلى إعلان أن الدين في أي صورة 


۳۰۰ 
من صوره » لیس إلا خدعة کبری » وفرضاً عريضاً مبالغاً فيه » ولا يدون 
من سند ف هذه الحياة ؛ وهذا بالطبع ما يتوق إلية اللحدون . 

ولقد تکونت ثروة هائلة من هذه الدراسات التي تضنت جع وتحلیل 
الواد الخاصة بها عن طریق الاستفتاء » والتفسیر للنصوص القدسة » وایضاح 
الصلة بين الحالات النفسية للفرد وبين الرموز التي یستخدمها . وقد طبق على 
مثل هذه الدراسات وسائل البحث الحديثة . ولا یکن الادعاء بأن نتائج هذه 
الدراسة كانت وفق ما تمناه أعداء الدین أو خصومه . فالواقع أنه بالرغ من 
ضخامة الادة الستخدمة في هذه الدراسة . وبالرغم من بعض الافکار الجيدة 
التي أدت إليها » فان هذه الدراسة آثارت من الشکلات أكثر ها قدمت من 
حلول . لقد بدا من الواضح جیداً كيفية تشابك الظاهرة الدينية وتعقدها 
بقدار تشابك وتعقد الجوانب النفسية ذاا ء وإذا أردنا ایضاح ذلك بشال ء 
لابراز لون من ألوان الصعوبات التي تواجهها مثل هذه الدراسة » فيكفي أن 
نشير إلى نقطة واحدة من نقاط منهجها . ونعني بها دراسة الإنسان من حيث 
طبيعته الدينية . فن الصعوبة بمكان اكتشاف واستخلاص عناصر الشخصية 
۶11 في الطبيعة . باعتبار تشابك الظروف الثقافية مع الظروف 
الطبيعية . حتى معرفة الطور البدائي لا يحل مشكلتها معرفة الطفل ؛ لأن 
الطفل يظهر ما تعامه وما تلقاه . کا لا يحل المشكلة دراسة بعض الناس من ۸ 
يتحضر على اعتباره ممثلا للطبيعة الإنسانية في بساطتها ء لان غير المتحضر لا 
يخرج عن كونه إنساناً يتكون نتيجة لعادات خاصة وتقاليد معينة . وفي 
الغالب يعتبر نظامه الديني - فکراً وتطبيقاً ۔ نظاماً صناعياً وليس طبیعیاً . 
کا أن درجة عدم تحضره لا تعني بدائیته تماماً > خصوصاً في هذا العصر الذي 
تقاربت فيه المسافات بدرجة هائلة . 


۲۶۱ 

ویجدر بنا ألا نسى أنه بالرغ من أن الدراسات النفسية العامة في مراحلها 
الال كانت تافل میل الآسان الديق :فاق الد اتات الد هة افحت 
تعترف بأهية الجانب الدينى في الیل الانسانی » مما يدل دلالة قاطعة على 
حيويته . 

ولا جدال في أن الطريقة النفسية في دراسة الدين تعتبر ذات خصائص 
معينة ء وأهية خاصة لا ينبغي إهالها ء کا أن لها قيتها المحددة التي لا ينبغي 
المبالغة في تقديرها ؛ بل يجب تحقيق التوازن والاعتدال في الحم والتقدير 
المبني على النظرة الموضوعية لما أنجز من دراسة . 
خصائص الطريقة النفسية في دراسة الدين : 

من هذه الخصائص 0 

۱ - الإصرار على الجوانب الإنسانية والتركيز على خصائصها وما يرتبط 
بہا . 

۲ - ترابط المادة ‏ مها كانت غير عادية ‏ مع المعتقدات السارية 
والزاولات العامة » بفية ربط وتوحيد الجوانب الدينية وغير الدينية في 
طبيعتنا الإنسانية العامة . وتصل هذه الطريقة النفسية إلى تأكيد ما يلي : - 

١۔‏ أوجه الشبه الأساسية والجوهرية بين البشر » وإن ستر هذا الشبه 
بستار العقائد والتطبيقات ا ختلفة الق تختلف باختلاف المارسات . 

۲ - القیة الذاتية للطقس أو العتقد بالنسبة للفرد المتدين الملتزم . 

٣‏ - اتجاه الدين في جال تأثيره وإثبات صحته إلى الارتباط با هو غير 
دینی على وجه التحديد . 


يكن 

ولا جدال في أهمية الجانب النفسي الديني » حيث تبدو المسائل الحامة 
التعلقة بالعقل وغوه » وعقلية البدائيين والأطفال » دور الشباب في فجر 
الديانات بمراحلها المبكرة 8+88٥‏ 8817 » تنوع التجارب الدينية »› 
اللاشعور ء تأثير العقل في الجسم . العلاج النفسي والإيمان » ا حالات النفسية 
الشاذة وعلاقتها بالدين ء علاقة الأحوال النفسية العامة بالدين وغيرها من 
السائل الحيوية التي تعالجها هذه الدراسة . 

تخت :الف راان الي خطوات راس مد ادت اون 
والناقشات إلى اكتشاف مستويات وراء الوعي أو الشعور توجد مكونة 
للتركيب الباقي للإنسان . ولقد أشار وليم جيس إلى مقدار الاثارة التي أحدثها 
هذا الاكتشاف بين الدارسين ء مع أن الحديث آنذاك كان مقصوراً على الشعور 
الباطن فقط وننوزءووو» - 55 . ويصف جيس الظواهر المصاحبة والمشيرة 
إلى هذا المبداً فيقول : « يوجد هناك » وراء الحقل ( حقل الوعي أو ميدانه ) 
أو وراء الوعي » مموعة من التذكرات » والأفكار أو المشاعر التي تقع خارج 
کے كلية ء والتي يجب أن تعد رم ذلك حقائق واعية من نوع 

> وقادرة على أن تعلن عن وجودها بعلامات لا تخطیء ۰() . 

على أن هذه الناطق والعناصر التي تحدث عنها عاماء ا > والتي أشار 
إليها ولم جيس » قد اكتشفها وتحدث عنها کثیراً بعض الزعماء الروحيين » 
والعاماء الديتيين ء وإن كانت عباراتم تخالف عبارات عاماء النفس . 


وقد آثار بعض الباحكين الغربیین مثلا إلى أن اکتشاف مثل هنه البقاع 
( إن صح هذا التعبیر ) في النفس الانسانية قد تم على أيدي أمثال لیبنتز 


ied 903 Varieties of Religious experiehce, P. 233. )١( 


۱۲ 

الو شام حاو وان السام الس ان اتا امت 

الصطلحات » وأحدثوا بعض التعدیلات في علاقات الناطق الختلفة هذا 
الیدان الواسع من الشعور الباطن ( أو اللاشعور ) () . 

والواقع أن مثل هذه الجوانب قد سبق إلى كشفها العاماء السامون في القرن 
الثالث الهجري ( التاسع الميلادي ) وقد عرضنا هذه النقطة بالتفصيل في بعض 
مؤلفاتنا 9) . 

والان حمل نا أن تفر غطأ من افاظ هذه الدرانات النفسية اد 
وقد وقع اختيارنا على ولم جيس نفسه باعتباره رائداً نفسياً كبيراً , 
وفيلسوفاً اشتهر بالدفاع عن البرجماتية ( بعنی خاص يتطلب ربط صدق 
فكرة ما بالنفع الذي ينتج منها ) » وهذه هي إحدى أصول مذهب المنفعة في 
الأخلاق . 

6 يوصف منهج جيس في عم النفس بأنه : « المنهج الأدائي » » أو 
التجريي ء ولفظ التجربة هنا » لا يعني دائًاً « التجربة المعملية » بل أحياناً 
يقصد 3 « الخبرة » experience‏ لا experiment‏ . ويعقد جيس كذلك 
على « الاستبطان » أي النظر إلى الباطن لإدراك كيفية قيام العقل بوظائفه 
في التجربة . وقد كان لتجربة جيس الشخصية أثر كبير في استنباطاته » رغ 
إصراره على أنه « واقعي » وربا م يكن يعني بهذا الوصف معنى واحداً ء بل 
عدة معان ختلفة اما . 


J. L. M. 1۳۱۷۲6, Encyc of Ralig. and Ethics, art, SubcomsciousmEss ۰ انظر‎ (۱) 
. وما بعدها‎ ۱۸١ / انظر مثلاً من التراث الاسلامي / ۱ / فصل الاراء النفسية‎ )۲( 


۲٤٤ 


دراسات ولم جهس للدین 
ونتائج هذه الدراسة )١‏ 


یری جيس أن تحلیل ووصف « التجربة الدينية » وآنارها في الحياة 
الأخلاقية على الستوی الفردي وعلى الستوی الاجتاعي » هما السبیل الأكيد 
للوصول إلى معرفة حقيقية بقیة الدين في حد ذاته ( أي كظاهرة عامة ) ء أو 
بقیة دين معين من الأديان » ومعنى هذا أن جيس يريد أن يزن الدين کا 
هو في الحياة ء مثلاً فی أعماق شعور العتنقین له ء ومترجماً كذلك إلى سلوك 
وعمل » وهذا هو مکن الخطورة والأهمية أيضاً . 

إن هذا الإيغال في أعاق الشعور لالتقاط الدور الحيوي الذي يلعبه الدين 
في توجيه حياة الأفراد ء خير من تتبع الدين في أصوله ومصارده التاريخية , 
وحصرها في إطارات ذهنية مجردة » وقضايا صورية منقة » ثم ازدرائها 
ورفضها » لعدم صود بعضها للادلة العقلية ء في زع كثير من الماديين من 
أظباف وا 

وإذا كان لجيس ا حق في اعتبار التجربة الدينية الشخصية مهمة للغاية » 
وف اعتبار ضرورة تحلیل الوثائق الخاصة بتجارب الأفذاذ في ا جال الديني » 
فان ذلك لا ینعنا من القول بأنه ضیق وحصر نطاق الدین ء حیث جعله من 
اختصاص عل التفس الفردي إلى حد ما ء مع أنه سبق أن أوضحنا في كثير من 
الناسبات المدى اهائل الذي تتسع له جوانب الدين لتشيل الحياة بأسرها 
(۱) لقد اعقدنا في كثير من النصوص الواردة في هذا الفصل على ما هو منوب إلى جيس - ما لم 


ينص على غير ذلك على الجزء الكبير القتبس من كتابه « أنواع التجربة الدينية » والمضمن كتاب 
« فلفة القرن العشرین » ج ۱ ص ۲۰۹ 556 . 


fo 


وستزيد هذه الفكرة اتضاحاً فیا يلي من دراسة . بيد أن جيس عام نفس قبل 
الخصائص المميزة للحياة الدينية : 

تحتوي الحياة الدينية في نظر « جيمس » على عقائد وخصائص يمكن إجاها 
فیا يلي 53 

أولاً : القول بأن هذا العالم الرئي احسوس » جزء من کون أكثر 
روحية ء منه يستد هذا العام أنه الرئيسية : 

ثانياً : هذا الاتصال ء وتلك العلاقة النسجمة مع هذا الكون الأسمى هو 
720+ 

ثالثاً : إن الصلاة » أو الصلات الباطنية ( النفسیة ) التبادلة بین الانسان 
وروح هذا الكون الأعلى ‏ سواء كانت روحاً إهياً » أو قانوناً ۔ تعتبر مجالاً 
هامأ يتم العمل حقيقة خلاله ؛ حيث تفيض الطاقة الروحية » محدثة آثاراً 
نفسية ومادية بهذا العالم احسوس ۰ أو عالم الظواهر 58680706821 . 

رابعاً : التحمس المتجدد الذي يضاف إلى الحياة كهبة ومنحة . ويأخذ 
هذا التحمس اما صورة الافتتان الوجداني والإعجاب ء وإما صورة الاستجابة 
للجد والبطولة . 

خامساً : الثقة التامة بالأمن والنجاة » مع تحقق الزاج الهادىء الذي 
يرفرف عليه السلام ء والذي يبدو بالنسبة للعلاقة بالآخرين في صورة رحمة 


ویشیر « جيس » إلى أنه حين يقدم على إيضاح العناضر السابقة بالوثائق 


٦ 


جد نفسه غارقاً ق الأنفعال يفراءة هذه الوثائق + وهو وائق من أن غيره 
عات له مجرد القرامة ».و تعترف «جیس ‏ جات دهش فقلا لاغعن 2 
العاطفية التي تحوها مثل هذه الوثائق » ولکنه یرجم قوة الانفصال الضنة في 
النصوص إلى هذه الحقيقة : وهي أن أصحاہا من الشخصیات التي یقوی في 
إنتاجها 0۱ هذا العنصر ء لانهم في الغالب یسبرون أغوار أنفسهم » بغية التعرف 
على أبعد أعماقها ؛ ولذا وجب على الباحث الذي يريد الحصول على أكبر قدر 
من المعلومات » أن يتجه إلى هذه الشخصیات ‏ التي تمثل في الواقع مهمة 
الخبراء التخصصین ء مها كانوا شواذاً أو غريي الأطوار ؛ فذلك خير من اللجوء 
للعاديين . 

ثم على الباحث بعد ذلك أن يضم ما يخبر به هؤلاء الأفذاذء إلى حكته 
وتجاربه حتى يمكنه بعد ذلك أن يصل إلى النتائج الخالصة في استقلال وحياد 
تامين أي أن « جيس » في هذه النقطة يتلاءم تماما مع فكرته عن الخبرة ء 
وجعلها حکاً في قياس اللذة والالم ء کا يقضي بذلك مذهب المنفعة » وهو 
مذهب دافع عنه « جيس » دفاعاً حاراً . 

وهو يرى أنه ليس هناك ما ينع من تطبيق ذلك على الدين » ولذا 
وجب أن تعتبر الوثائق الستدة من الشخصيات الممتازة أو التي تتجاوز 
عاطفتها الروحية مرحلة العادة ذات أهمية بالغة » لانها تمنح أسرار الدين 


بصورة موثقة وعميقة . 


(۱) يبدو أن جيس هنا لا يفرق بین أصحاب الديانات ( من رسل وأنبياء ) وبين المتحمسين من 
الاتباع ء ولذا فهو يقطع بأن النصوص الدينية من إنتاج هؤلاء ؛ فليس للوحي مكان في زعه . 


۲۷ 


جمس ينقد آراء الادین من الأطباء : 


لما کان جيس يعمّد في دراساته النفسية لظاهرة الدين على نصوص کثرة 
لشخصيات دينية كبيرة من اسان وقد يسين وأولياة 6 ولما كان هؤلاء الماديون 
م الأطياة يون هذه العخضيات الات الأمراطل ال اة 
وذوه نات ء وبا ملوسة والتخریف ( ۰ فإنه رأى من الضروري أن يرد على 
هؤلاء » وأن يوضح لهم مناط الحظأ . 
الات الديتية البغارة می الاعراض الى تعن ال العضناب ولکته 
يلاحظ أنه يجب ألا تففل تجربة هؤلاء ء لأن لما قية في ذاتها . ويعتبر 
إہمالما ء بدعوى أصلها العصابي » مخالفة صريحة لاموضوعية العامية النزيهة . 

ويقول جمس إننا إذا فعلنا ذلك ( أي أهلنا تجارب هؤلاء الأفذاذ ) لکنا 
من هؤلاء الذي يقدرون الآراء بقائليها » والأحكام بمصدريها دون تقيم خاص 
للأقوال والآراء ذاتها . ويخلص جيس من ذلك إلى ضرورة ملاحظة النفع 
نری بوضوح وفاء جيس لمذهب « المنفعة » وإن يكن ذلك في طور سام 3 
(۱) يريد هؤلاء الادیون استنباط کون الدین ظاهرة عدية القمة والنفع > بل نها ضارة ء ومیدان 
دراستها عم النفس المرضي ۷ . ويغفل هؤلاء الماديون عن حقائق نفسية أضبحة 
الآن واضحة تماما بفضل الدراسات النفسية الحديث » وما يتصل بسألتنا الآن وهو ما أوضحه يونج 
في كتابه : النفس ۸:٥٥‏ ( ضن جموعة أعماله ج ٩‏ ص ۵۰۳ ) من عدم ثبات « الأنا » عند مواجهة 
ا جهول أو اللامتناهی أو الطلق أو القاهر » بل.انپا تستفرق في هذه الشاهدة الفريدة ء كتكيف 
ضروري لاستقبال الوحي أو الإھام . ومع فقر وسائل البحث حول طبيعة الوحي ‏ بل قلة جدواها 
في البحث في مسألة تجريبية أحد طرفها إِلهي تماماً ‏ فان الحياة السوية النظمة المؤثرة التي عاشها 
هؤلاء العظماء القمم رد حاسم اما على هذه المزاع . 


۳:۸ 


ولا ندري كيف سم جيس بظهور آعراض « العصاب » على هذه 
الشخصیات المتازة » مع تسلیه بامکان النفع التحصل من دياناتم » أو من 
تجار.هم الدينية » وكيف يرسم إنسان مصاب بالعصاب منهجاً سلياً للفرد أو 
لمجتع ليحتذيه أملاً في السعادة والنجاة ؟ ولكنه تطاول علم النفس » الذي 
قد يستدل على مضونات نفسية بصور متشاهة من الأعراض الشكلية ء مع 
وجود ضانات أكيدة توضح تشابه هذه الضونات . 

وبالاضافة إلى ذلك فان جمس قد أل إهالاً تامأ فكرة الوحي » واقتصر 
کا سنری - غل تبریر آلدین من الوقف الذاتي » کاختیار مفضل من ین 
سائر الاختیارات ‏ وانصافاً جيس › فا كان له کالم نفس وکفیلسوف » أن 
يشغل نفسه كثيراً بحقائق ترتبط بالتاريخ أو النقل أو السماع » وخصوصاً في 
الديانات الكثيرة الي تعددت فيها الكتب المقدسة . 
رده على فكرة تخلف الدين : 

يحي جيس أن هناك فكرة شائعة تنادي بأن الدين مذهب فوضوي یثل 
مرحلة فكرية جاوزتها البشرية » وفاتتها نضجاً بالعديد من المراحل . 

ويبدأ « جيس » رده على هذا الادعاء بإلقائه اللوم على عاماء الاجقاع 
الديني لتقصيرم في مواجهة مثل هذا الاتهام ء ثم یستأنف رده موضحاً هذه 
الحقيقة ا مامة الخاصة با حور الذي تدور عليه الحياة الدنيية . 

ور حمس" أن هذا احور هو مصلحة الفرد ومصيره المعين اخاص به ۰ 
ويصف الدين بأنه « فصل خالد من تاريخ الفردية الانسانية أو الأنانية » أو 
الأثرة egotism‏ . ولا ندري ما إذا کان هذا دفاعاً أم قجوساً 6 فن الصحيح 
أن الدين يعني بالفرد وصلاحه ونجاته وخلاصه » ولكن أليس ا جتع جموعة 


۲٤٤ 
آفراد » آلیس الدين وتيجة تربط بین الأفراد ؟ أليست هناك تشریعات‎ 
خاصة لمجتم ؟ ولکن دعنا نتابع جيس في تدليله على الطابع الفردي‎ 
. والأناني للدين » حتى يتبين لنا موقفه اما‎ 
إن جيس يدلل على هذه الفردية بأن الآهة التي اعتقد فيها الناس سواء‎ 
كانوا همجاً أو مثقفين ء تتفق جميعاً في أا تعترف بالنداءات الفردية ء أو‎ 
الدعوات الخاصة ؛ حتى إن التفكير الديني نفسه استر في نطاق « الشخصية‎ 
. » الفردية » مستعملاً مصطلحاتها ء وتلك حقيقة ثابتة في زع « جهس‎ 
ويستطرد جمس قائلاً : إنه حتی في هذا العصر ا حاضر » يخبرك الرجل المتدين‎ 
أن الإله  أو ما هو إِلهي  یتصل به » أو يقابله ويستجيب له بناء على‎ 
اغتاماته الخاضة او ما عي و‎ 
ومعنى ذلك أن جيس يلاحظ أن موقف التدین موقف ذاتي لا يكن‎ 
الدفاع عنه عقلاً ء أو لا یکن أن يؤيده العم » وسنؤجل تعليقنا على هذه‎ 
النقطة حتى نفرغ من !كال عرض وجهة نظر جيس في هذا التصور للإله ء‎ 
لأا وجهة نظر خطيرة للغاية ء إذا أخذت کا هي دون تعديل أو إيضاح أو‎ 


تفسير . 


إن جمس يذكر أن العم انتهى إلى استبعاد وجهة النظر الشخصية ؛ لأنه 
يجمع عناصره » ويسجل قوانينه دون نظر إلى أي غرض يمكن أن يحققه ؛ كا 
يشكل العلم نظرياته ومكتشفاته » غير عابىء با إذا كانت تسبب قلق 
الانسان ؛ أو ما إذا كانت تؤثر على مصيره () . 
(۱) لقد وجه النقد إلى العلم بسبب أنه قد يكون وسيلة ضد صلاح البشرية وخيرها ء ولكننا نرى 


أن هذا الحجوم لا يبرر ترك العم أو ازدراءه » لأن العم ليس من شأنه أن يقي أو يقرر القية 
الجوهرية أو الخلقية للغايات التي يكن التوصل إليها . إنه قد يشير إلى كيفية تحقيق غاية من = 


0۰ 
ومعنى ذلك أن جيس يريد أن يقول : إن العم يسقط الانسان من 
حتابه قاماء ولا پاية له »لا إذا كان الاسان موضوعا له کفیره مین انر 

الظواهر الطبيعية . 

ویذکر جيس أنه بالرغ من جواز تدین العالم ( بکسر اللام ) » وقتعه 
بالدین في أوقات فراغه » وفي حیاته الخاصة ء وجواز کونه موحداً بالله مؤمناً 
تام الإيمان , إلا أن الوقت قد ولى حين يقال فيه للعلم ذاته « إن السماء تشهد 
بمجد الله » وإن الكون يشهد ببديع صنعته » ثم يبين جيس أن اللاهوت 
الطبيعي natural theology‏ ( الموازي لعم الكلام في الإسلام ) الذي كان 
الشخصية . 

ویعلق جيس على هذا التصور بأنه لا یتناسب مع التطور العلي » ثم 
یقول : « إن الاله الذي یتعرف عليه » أو یعترف به العم » يجب أن یکون 
إله قوانین عامة فقط : له یتعامل با حلة ولیس بالقطاعي » ویختم جيس هذه 
النقطة برفضه أن يجمل الاله تصرفاته وإجراءاته من أجل الافراد . 
تعلیقنا على نقد جيس للتصور الاهي : 

إن تعلیقنا یترکز على نقطتین ها لب كل ما آورده جمس . 

أولاً : استبعاد استجابة الاله للنداء‌ات الفردية . 

= الغايات » ولکنه لا يضع أساساً کافیاً لاختبار ما إذا كانت هذه الغاية حسنة أو سيئة في حد ذاتہا . 


إن المألة تنتھی أخيراً عند هؤلاء الطبقین للاكتشافات العامية » وهي بطبيعتها صالحة للشر وللخير 
7 ( انظر Dagobert D. Runes, The Philosophy of Science 11 ‘PP. 119 ff. ] 20th Cent. phi!.]‏ . 


3] 

ثانياً : الوقف العلمي يؤيد هذا الاستبعاد . 

آما فيا يتصل بالنقطة الأولى وهي الخاصة باستحالة اهتام الله بكل فرد 
من الناس وتلبيته لنداءاته » فلا ندري على أي آساس بني هذا اک ؟ آهو 
قياس على الانسان الذي لا يستطع تلبية رغبات كثيرة في وقت واحد ؟ إذن 
فالقياس باطل » لأن الألوهية مرتبة فوق ا خلوقیة وا حدودیة ا حدثة . 

آهو تفاهة قية الفرد في نظر الإله ؟ وكيف تون قيته وهو من النوع 
الذي أصرت الديانات السماوية على تكريه ورفع شأنه ؟ 

أهنو شوتف العقل المنزه الذي ماف أن يسم بشيء حم رت هذا 
التنزيه ؟ إذن فهو تنزيه إنساني ينفي عن الله أخص الصفات في الفاعلية 
والتأثير » وكيف يقتحم العقل ليطبق معیاراً معيناً ليس من شأنه أن يصلح 
للستوی الإلمي ؟ إن ذلك يساوي محاولة رسم قواعد للإله يسير عليها ء بدلا 
من أن یریم الإله القواعد للناس ٠‏ وبذلك نضع المستوى الإنساني فوق المستوى 
الإلمي ء قالبين الدين رأساً على عقب . وكيف يحيل العقل استاع الإله لدعوة 
الداعي كفرد » وبينه وبين الله تلك العلاقة التي لا تنفصم إلا إذا أراد منشئها 
ها أن تنفصم » أي إلا إذا أحال الفرد إلى العدم ؟ ( لا الموت ) . 

إن لكل مخلوق - بحك القاعدة العامة للخلق ۔ صلة خاصة بالربوبية من 
حيث كونه أثراً لصفاتها » ومن حيث کون سر حياته أمراً إهیاً مقیزاً > فكيف 
يدعي استحالة أو استبعاد إمكان الاتصال خلال هذا الخط الطبيعي - الذي 
هو أشبه بالخط السلي في لغتنا اليومية ؟ 

قد يقال إن هذا مبنی على التسلم بفكرة الخلق المأثور في الأديان » والتي 
قد يناقضها الرأي القائل بقدم المادة . وردنا على ذلك من وجهة النظر 


YoY 
الاسلامية أنا نعتقد أن الألوهية فوق فكرة الزمن . لأن الزمن مقياس‎ 
۸ الحركة » والحركة من صنع الله ء کا آننا - بصفة شخصية نری أن لفظ القدم‎ 
یستعمل في القران قط منسوبا إلى الله » لانه دافا يحمل معنى زمنیا؛‎ 
والغريب أنه ورد في القرآن . إما وصفاً لثيء مرذول » وإما وصفاً لشيء تافه‎ 

( الضلال القديم » أو العرجون القدم ) . 

والاوصاف التي أشار إليها القرآن فیا يتصل بالأزل والأبد تشعر جلال الله 
وتقدسه عن أي اعتبار » فهو الأول بكل اعتبار ء وهو الآخر في الوقت نفسه 
بكل اعتبار . وهو الظاهر بكل اعتبار . وهو الباطن بكل اعتبار ومعنى ذلك 
بصریح لعبارة أن ذاته العلية تتأ على کل مقیاس » ولا يجيد التحدث عنه 
إلا ذاته جل شأنه . ولیس في هذا ما یناقض القوانین العقلية بل فيه ما یفوق 
القوانين العقلية . ومحاولة استگثار العقل » الکون تكويناً خاصاً ‏ أي المدرب 
تدريباً جریئاً على وقائع الظواهر الطبيعية ء بئیل کیان الانسان كله » 
محاولة فیها الکثیر من الاجحاف . 

إننا لا نطالب العقل بالتسلم بالتناقضات في أقصى جال یصل إليه ء 
وازاء ذلك » فليس له أن یکذب ما لا یصل إليه من حيث الطبيعة الإلهية › 
لا من حيث ثبوت الحقيقة الإلهية . وستری بعد إمقام عرض وجهة نظر 
جيس » أنه وجد ألا مناص من استعمال طاقة أخرى أنجع في جال الدين ء 
وإن كان جيس قد أخفق تماماً » وم يكن ليخفق لو أنه طور النقطة التي بدأ 
منها في مشكلة الاعتقاد > حيث سا بانه ليست هناك ضانات كافية لعصمة 
العقل . 

أما النقطة الثانية : وهي الخاصة بالموقف العامي الذي يحيل مثل هذا 
التصور الامي ء والذي يقضي بأن يكون الإله إله قوانين عامة » لا له رغبات 


YoY 


فردية » قلنا فيها هذا الرد الذي يبدأ ببعض الاستفسارات ۰ ثم يخلص إلى 


ما القصود بالوقف العامي ؟ إن المقصود به کا توحي بذلك عبارة 

وهنا يتلو سؤال آخر : من الذي يقف هذا الموقف الموضوعي ؟ أيقفه 
الإله ؟ أم يقفه الإنسان ؟ 

أما الفرض الأول : فيضع الإله في موضع العالم الذي يدرس الظاهرة 
کوضوع محدد بغية تفسير القوانين التي تحكها . ومن السا به أن العالم ( بکسر 
اللام ) يبدأ بحثه جاهلاً اما عن الظاهرة ‏ أو على الأقل متخلصاً من كل 
أفكازة العا ربو الا اد اربه: و اها قل ينف الات ان 
الباریء الصور ا حیط علاً با خلق - هذا الوقف من خلقه ؟ < ألا يعام من 
خلق » وهو اللطیف الخبير  !!!‏ . 

حتى إذا تجاوزنا وسامنا بأن الالیق أن ینظر الله للخلق جلة لا تفصیلاً. 
فهل کذلك یقف العام من سائر الظواهر التي آمامه ء أم أنه يحللها ویحاول أن 
يدرك خصائص جزئياتها ؟ وهل يجمل أن نطبق مقیاسین متناقضین في نفس 
الوقت ء مقياس ينزه » ومقياس يسلب التنزيه ؟ أا أجدر بالإكبار 
والتقدیس أن يتصور شول الرعاية الإلهية لكل ذرة في الوجود في لحظة 
واحدة أم لحوقها با جلة مع الجهل بالتفصيلات 7" ؟ وكيف يكون ذلك وهو 
(۱) انظر في هذا كتاب المنطق الحديث ومناهج البحث للأستاذ الدكتور مود قاسم فصل الملاحظة 
ووضع الفروض . 
(۲) إن عدم عل الله بالجزئيات كانت من السائل الفلسفية التي قحمت في القلسفة الاسلامية من 
الفكر اليوناني وقد كفر الامام الغزالي الفلاسفة في أشياء منها هذه المسألة و نعتقد أن ابن سيناء براء 


كنك 
و ربنا الذي أعطى كل ثيء خلقه ثم هدى > . 

أم الفرض الثاني : فيجعل الإنسان في موقف العالم » وموضوع عامه هو الله 
اند تال + ك یقت الافتاق نی الله موقا فرتعا + انداء افا 
من كل فكرة سابقة عنه ؟ 

وهل تكون ذاته المقدسة موضوعاً لتجارب معملية ؟ وكيف يتخلص 
ادن متف ون عض فة واذا تنأبت النات الالمية عل اجراء مٹل 
هذه التجارب » فهل للعلم أن ينطق كامة واحدة عنه ؟ وإذا قال قائل إن 
العلم يطلب القوانين العامية » فيجب مسايرة ذلك بجعله إله قوانين عامة . 
کان لنا أن نسأل عن المراد ہذہ العبارة » أيعنى ذلك أن القوانين المامة ذاتها 
التي يكتشفها العم هي الإله - أو من يسد مسده بلغة النجاة ؟ أم يعني أن 
الإله يسن قوانين عامة يكتشف العم بعضها وما يزال يكد في الكشف عن 
الباق ؟ 

والعنی الأول : لا مكان له في الأديان لأن الإنسان لا يعبد قانوناً عاماً › 
ولا يناجي ولا يضرع إلى قانون عام أو فكرة مجردة . فإذا اتخذ العم التجريي 
مه القوانين العامة » كهدف فله ما هدف » بشرط ألا يدعي یاظهاره وجهاً 
من الحقيقة أنه أظهر الحقيقة كلها ؛ وله أن يحتج ما شاء بأن همه ليس في تتبع 
القوانين أو الأسباب البعيدة » وحسبه أنه قنع بهذا ونود أن يوفق في هذا 
تماما ؛ بيد أنه لكي يحفظ كرامته » ويصون حرمته » يجب أن يحترم قواعده 
ذاتها ما أثبتت التجربة صحته فهو صحيح » وما أثبتت التجربة بطلانه فهو 

- من هذه التهمة عند التحقيق . 


(۱) الواقع أنه لا توجد قوانين عامة بالمعنى التام هذه الكامة ء فليست هذه القوانين عامة تشمل 
الكون ‏ بله ما وراءه بحال » کا أا ليست ثابتة . 


Yoo 


باطل . وما ليس من شأنه أن يكون موضوعاً لتجربة › فليس من اختصاص 
العم في قليل أو كثير . 

غير أن الملاحظ أن بعض العاماء التجریبیین ۔ على غير ما ينتظر من 
أمناهم ‏ يتكامون في الأديان بلغة الرافض الواثق ء ويتكامون في العم 
۔ ميدان التخصص - بلغة المتواضع الخاشع التردد وهذا قد جعل بعض الناس 
يظنون أن العلم صنو الإلحاد ء وهذا ليس بصحيح بتاتاً ؛ فليس في العلم قاعدة 
واحدة تنال الألوهية في قليل أو کثیر » اللهم إلا إذا کان العالم مستبصراً ء 
متعمقاً متوغلاً ء متبحراً في تجاربه وعامه » مع صفاء نفس ونزاهة ضير . فانه 
مدق بر سا من التدلائل اة عل رر الكون وذ ال کی 
وبديع الحكة » وإتقان الصنع ء وكلها لا یکن أن تعزى إلى الصدقة . 

أما المعنى الثاني : وهو سن الإله لقوانين عامة لا مكان فيها لرغبات 
الأفراد ء فلا يثبت للنقد الصحيح کذلك ‏ لأنه يقال ما المانع في أن تكون 
الاستجابة للافراد قانوناً إلهياً عاماً ؟ ولا يقصد بالاستجابة هنا ضرورة تحقيق 
رغبات كل فرد » وتفصيل ذلك وحكته لما جال آخر في البحث . 

وبالنسبة للأديان السماوية « يوجد الوصف بالقرب الامي للإنسان 
ودار ری سو یش كراد الو یی 
أجيب دعوة الداعي إذا دعان > فلم لا يضم إلى القوانین العامة إمكان سوال 
العبد لله وإمكان استاع الله للعبد ؟ © . 
(۱) ينبغي أن نصحح فكرتنا عن حقيقة الدعاء » فكثير من الناس يفهمون منه معناه البسيط 
الخاص بتقدم قائة رغبات ( دنيوية أو أخروية ) »والتعبیر عنها باللان أو القلب . والواقع أن 
الدعاء إلى الله في أتم صورة لا یتم إلا عن طريق التلاقي مع مبادئه وتعالیه سبحانه ء لأن هذا دعوة 


فعلاً لان تخملنا ولاية الله وکلاءته ؛ لأن لبادئه وقبه النصر ؛ فنحن ننتصر ونقوی ونحرز ما نطلب 
بانتصار مبادىء الله فينا » وحياة تعاليه بيئنا . 


تھی 

آما مسألة استبعاد أن يكون الله قد صاغ أكبر الأشياء في الطبيعة من 
أجل أغراضنا » فيكن إيضاح الأمر إزاءها على هذا النحو : 

.ما دمنا قد سامنا بأن الطبيعة ( ككل ) قد وجدت طدف محدد . فان هذا 
لدف ما أن یکون من أجل الطبيعة ذا » وحق لا يكون هناك غوض أو 
لبس » فإننا نقصد بالطبيعة كل الظواهر الكونية التي توجد في هذا العام 
الحسي ( ویشمل ذلك ما نراه بالعين الجردة » أو بالوسائل المساعدة » أو 
بالاستنباط العامي أو بالمنهج الرياضي أو الفلي ) . ولم نعدم من يقول فعلاً 
إن الطبيعة على ما هي عليه هدف مستقل بذاته » ويشكل الإنسان جزءا منها 
. ولکن من يقول بهذا ینکر الألوهية - لا بل هو في الواقع يتخذ شا ا من 
نوع آخر هو الطبيعة في سننها العامة ولم يثبت العلم غائية ادف 
ن۲۲ جل نك اا مات اج عابت و ا الحتية 
الصارمة » وما تلا ذلك من اقتراحات . 


= ولذا فنحن ننظر إلى الآية الكرية ‏ وقال ربكم ادعوني أستجب لكر > على أا قانون عام 
مؤداه : ضرورة الاستجابة للدعوة بمفهومها التام الاکل » وليس بالعنی البسيط الرخيص ٠‏ صحيح أن 
جرد توجه الانسان إلى الله يعد في حد ذاته خطوة كلية تعتبر مكباً يحرص عليه » ولكن الاصرار 
على تشغيل اللسان فقط » وتعطيل سائر الكيان الإنساني كله ء فيه مخالفة صريحة للقانون الإلمي 
تجمل الدعاء نفسه بلا جدوى ۰ ومثل ذلك مثل الاصرار على تشفیل مذياع دون كهربة أو أية طاقة 
أخرى . 

فالمسألة على هذا النحو لا تخرج إذن عن كوا تخضع لقانون عام إلمي » مصدره الله » ولیس 
مصدره العم وحده » لان العلم یتلقی عن الطبيعة » والطبيعة بنظامها المعرف من صنع اللہ . 
(۱) يقول أحد العاماء الفلاسفة « إن مركزالطبيعة أو وضعها (5د:ة5) » كوضوع للع ء لا یکن 
تحديده » أو تقريره عن طريق مذاهب عامية خاصة . إن تقرير مركز الطبيعة يعمد على النتائج 
العامية . بل یعقد فقط على مراعاة عامة لنظرية المعرفة » . 

. (The phil. of Science, pp. 120 ff. ( 


۲۷ 

إن الظواهر الطبيعية ذاما ينتاها التغيير والتغییر » والقانون الذي يحم 
هذا وذاك لا يكن أن يكون من صنع الطبيعة » لعدم وجود شواهد الوعي في 
کل أركان الطبيعة . 

إن ما نشاهده فعلاً الآن. یتحدی تفکیر آي مکابر . وهو أن الانسان هو 
الوحید في هذه الكرة الأرضية الذي یتم بغیره من الکائنات » وتثبت له 
السلطة عليهم وتزيد يوماً بعد يوم . إننا لم نر أي كائن من هذه الکائنات 
الأرضية يقفز ليتولى مهام تطوير الطبيعة » أو الإمساك ہزمام السلطة » أو 
التحك في الظواهر الختلفة ء إنه الإنسان وحسب » هو الذي يعني بكل ذلك ء 
وهذا ما نجده مصداقاً للفكرة الدينية العامة بخلافة الإنسان . 

ولا يؤثر في هذا الاستدلال احقال وجود كائنات أخرى في كواكب 
أخرى » لان العم قد أثبت با لا يدع مجالاً للشك أن هذا الكوكب الأرضي 
مغلف بأغلفة هوائية خاصة تحفظ للأرض قدراً من الجاذبية ء يقل ثم يزول 
بعد مجاوزة هذا الغلاف . کا دل العم على التكييف الخاص لاحوال هذا 
الكوكب بحيث تلام الحياة الإنسانية ( أو الحيوانية على العموم ء لان الأديان 
ترى أن كل ما على الأرض مسخر للإنسان » وإذن فلابد أن تكفل له نفس 
ضمانات الحياة ) هذا مع مراعاة الأبعاد الخاصة الدقيقة بين الكواكب وعلاقتها 
بكوكبنا الأرض . 

والخلاصة أن الدلائل العامیة تؤيد فكرة التناسب البيئي للكرة الأرضية 
للحياة الحيوانية من حيث الجاذبية والبعد الخارجي بالنسبة للكواكب 
الأخرى » وإذا ترجم هذا إلى لغة الدين » كان تأكيد لفكرة تسخير ما في 
الكون للإنسان + وإذا ثبت کون هذه الأشياء قد خلقت ملائمة اما لنفعنا 
وصلاحنا + وإذا كانت الأديان قد أخبرتنا پا خلقت من أجلناء فا الذي 


۳0۸ 
نمنا من تصدیق ذلك 2 وأدلة تقویته واضحة آمامنا ؟ 


وإذا أمكن التسليم بتسخير الكل للكل » أي بتسخیر ما في السماء والأرض 
للجنس البشري » ألا يعني ذلك في النهاية انتفاع كل فرد من الناس هذا ؟ 
ألا یکن أن يقال عندند إن هذه الکواکب ء أو هذه الظروف الخخاضة به 
تلائمني وتنفعني » وقد خلقت من أجلي ؟ 

إن الحقيقة الواضحة أا تنفعني وأا تلائنی . أما كونها خلقت لاجلي فهذا 
يحتاج إلى قائل صدوق $ ومن أصدق من اللہ حدیشاً ؟ ‏ . ولو أن هناك 
دليلاً واحداً على تكذيب ذلك ما ادخرنا وسعاً في عرضه » ولكن الشواهد کا 
ألححنا تؤكد تحقق النفع والصلاح والملاءمة للحياة الحيوانية بجعل الطبيعة على 
هذا النحو . وإنا لنعم أن هناك تقاطاً فرعية كثيرة تتصل هذه النقطة » 
ولكن الإسهاب فيها يخرجنا عن المطلوب الأساسي وهو إبراز كون الطبيعة 
تنفع وتلائم وتناسب الإنسان كجموع » فهي تناسب وتنفع الإنسان كفرد . 

بقيت نقطة أخرى ربما بدت من أدق النقاط بين الدين والعم » وهي 
الخاصة بدی التأثير الإلمي على القوانين الطبيعية » ونؤثر أن نؤجل عرض 
ومناقشة هذه النقطة إلى مبحث الصلاة » ولكن يكفي أن نشير هنا بإيجاز 
إلى أن العم لم يصل بعد إلى قانون عام وحاسم وحدد يمكنه في ضوئه تفسیر 
سائر الظواهر الطبيعية . ولقد هجر العام تامأ هذه القضايا الكبرى التي تتصل 
بكنه الطبيعة ككل أو بمصدرها » وقنع بالتخصص الدقيق والتجربة المتكيفة 
بطبيعة موضوع تجاربه () . 
(۱) إن نظرة عابرة إلى محاولات التصنیف القترحة للعلوم منذ أرسطو حتى أوجيست کونت » ترینا 


كيف أنه لا یکن ادعاء القدرة على تصوير الطبيعة تصويراً شاملاً ( مصدراً وحقيقة وغاية ) 
پواسطة العلم وحده ( بالفهوم الحديث ) . إن هذه التصنیفات ۔ ما یعترف منها بوحدة العقل . وما = 


۲0۹ 
حرية الاعتقاد وارتباطه بالعمل : 


لما كان جيس يرى أن لكل موقف ديني صفتين رئيسيتين : ما الجد 
والصرامة » والشعور بالتعاطف والحب والرحمة . فإنه وجد من الضروري 
إفساح ا جال للدور الأساسي الذي يقوم به الاعتقاد الجازم . وقد استطاع 
جيس أن يوضح الأساس النفسي القاضي بفكرة التسامح ء وذلك بتأكيدة 
ملاءمة العتاصر الدينية اختلفة للاحوال النفسية الخيلفة ‏ گا أكد جهس 
أفضلية التجربة على العرفة » أو العمل على مجرد العم بالدین . 
تبرير اختلاف الاعتقاد ؛ وضرورة التسامح : 

يوضح جمس أن هناك عناص دينية مختلفة تتلاءم تماماً مع الحالات 
النفسية المتعددة » بل إن هذه الألوان اختلفة التي قد یتضنها دين من الأديان 
تخدم في الواقع هدفاً نفسیاً معيناً » إذ قد تعالج مرضاً نفسياً خاصاً ويضرب 
جيس لذلك الثل بقوله إننا إذا كنا من ذوي الطبع الغيور الحاقد العدواني » 
فلا جدال في أن قهر النفس وزجرها ينبغي أن يكون عنصراً من عناصر 
الدين . ولكن هذا العنصر نفسه لا لزوم له إذا كنا فضلاء من ذوي الحبة 
والتعاطف والمشاركة . إن فكرة النجاة والخلاص والانسلاخ من الذنوب 
الأصلية یہغي أن تظل في الدين طالما كانت هناك نفوس مريضة تحتاج 
إليها . 

ومن هنا رأى جيس أن يقسم النفوس إلى نوعين : نفوس صحيحة » 
ونفوس مريضة » وسنعود إلى هذه النقطة بعد قليل . ويستند جيس كذلك 


= لا يعترف » تمنح لکل علر ( بالمعنى العام ) جانباً حدداً لا یعدوہ . انظر مثلاً تصنيف فرانسیسی 


بيكون » وتصنیف أوجست كونت ٠‏ وتصنيف بول موي . 


۲٢ 
في تبرير اختلاف الاعتقاد إلى هذه الفكرة البنية في معظم الأحوال على‎ 
المشاهدة والملاحظة وهذه الفكرة تستبعد أن تكون كل هذه الأعداد المائلة من‎ 
أفراد البشر ء ذوي الظروف الختلفة والقوى المتباينة » مؤدية وظائف متاثلة ء‎ 

أو متحملة لواجبات متشاپة . 


يقول جمس : « وما هو مشاهد » فإننا لا نجد شخصين يواجهان صعوبات 
متائلة تماماً من جميع الوجوه ء کا لا نتوقع أن تكون حلولما لمشاكلها 
واحدة ... فالواقع آن كل واحد منھما يلاحظ مشكلته من زاوية خاصة › 
معالجاً إياها بطريقة فريدة . فهناك من يرى أن يلين جانبه في حالة ما 
على حين أن هناك من يقف موقفاً صلباً ٠‏ لكي یدافع عن موقفه إزاء الصعوبة 
التي تواجهه . إن كل موقف إنساني على حدة يشكل حرفاً من مضون الرسالة 
الکبری للطبيعة الانسانية » ولذا يلزمنا جميعاً أن ننتهج المعنى ( العام ) 
ونعلنه على القام والكال » . 

0" 
جانب واحد فقط . ویظهر أن جيس كان يقصد بهذا النقد هؤلاء الفلاسفة 
وعاماء الأديان الذين يقصدون دائًاً إلى استصواب عم الأديان أو الدين » ولا 
يقصدون به إلا دينهم الخاص » ويكتفون بهذا ما سواه » وقد تساءل جهس 
حول ما إذا كان من الممكن علاج هذا الداء » ورأى أن السبيل إلى اكتشاف 
ذلك هو مناقشة العلاقة بين الحياة النظرية والحياة العملية الإيجابية . 

ويستشهد جيس بالامام الغزالي » ومن سبقه من العاماء > في إظهار هذه 
الحقيقة وهي : أن معرفة شيء ما ليست هي الشيء نفسه . فإذا فهمنا أسباب 
السکر واعراضه وخضائصه فلا یکن آن یکون معنی ذفلك انتا سکاری.. 


خض 


إن الطبيب يستطيع أن يخبرك عملياً عن أعراض السكر وأسبايهء 
والكهائي يستطيع أن يخبرك عن خصائص الترکیب والتحليل لامواد المسكرة » 
ولكن الطبيب لا يكون ثملاً بهذا الوصف أو الفهم الدقيق . ولذا يكن أن 
يقال : إن العام قد يدرك كل شيء عن الاسباب الخاصة بديانة ما » والعناصر 
الكونة سی معن تل قور ای الا افر فد مائ عل استخامها 
وتلاؤمها مع سائر الفروع الأخرى لامعرفة الانسانية . 

ولکنه في نطاق الدین يعتبر أن الافضل من الرجال هو هذا الانسان 
الد زاول مشقة تحفیق کونه وزغا وتقیاً . وذلك آمر معقول للفایة ؛ لانه 
إذا کان الدين هو ذلك الشيء الذي يحقق تقدم ادف الامي أو الانساني ء 
فان من احقق أن الذي يحيا هذه الحياة الدينية - مها ضاق نطاقها ‏ خير من 
الذي يعم عنها ولو کثیاً . 

ومن الطريف أن يعتبر جيس « ريتان ٠»‏ كشال يدل على أن المعرفة 
الواسعة قد تقل من عزم الإيمان الحي . وفي هذا تأكيد لأهمية تحقق الحياة 
الدينية في التجربة ذاتها ء وکا يقول جيس « إن المعرفة عن الحياة شيء » 
واحتلال المكان المؤثر في الحياة با فيها من طاقات دافعة شيء آخر » . ولذلك 
نرى جيس يلح على فكرة ارتباط الاعتقاد بالعمل وعلى أن للدين مقومات 
عملية يمكن بإدراكها وتحقيقها التعرف على قية الدين ومغزاه وهو يعتقد في 
إخلاص أن الدين يدفع دفعاً قوياً إلى ا خاس والجد والشابرة والعزم » وہب 
(۱) المؤرخ الكبير للفسلفة والديانات » اتسم بالذكاء وسعة الاطلاع والتفكير الحر ما حدا به إلى 
الخروج على دياتته المسيحية في القرن التاسع عشر » وله موقف خاص من بعض فلاسفة الإسلام 
وبخاصة ابن رشيد ء انظر د. قاسم / ابن رشيد وفلسفته الدينية » کا أنه المسئول عن ترويج 


نظريته العقلية السامية التي وسمها بالضعف والقصور . انظر كتابناه من قضايا الفكر الإسلامي / 
۵ وما بعدها . ( الطبعة الثالثة ) . 


۳۹ 
وهذا هو ال ف أن جن بت أن القشفه ۱ الدينية تا مخ افقائق 
والوقائع الدينية التي أجيزت فعلاً > وقبلت کا هي بحذافيرها . ودور هذه 
الفلسفة في نظره - إذن - يقتصر على تصنيف وتحليل تلك الوقائع وجعلها 

أساساً في النقد والحم . 

وإذا كان جيس قد يئس من العثور على أساس عقلي بحت يضمن اليقين 
الدینی » فإنه وضع المشكلة الخاصة بالاعتقاد أمامنا کا يراها الرجل الحسي أو 
التجر يي concrete & ٥51118٢‏ ۰ وذلك بعد أن أشار جهس إلى آنز هذه 
المشكلة قد حلت عن طريقين : طريق التصوف . والطريق العقلي الخاص 
باللاهوتيين » ولكن أيا منها لا يقنع غير أهله . ومن ثم رأى جمس أنه يكن 
حلها بعمل من اعمال الإيمان الشخصي . وقد اختار فعلا هذا الطريق بعد أن 
فكر في نتائج الاحتالات الممكنة نظرية أو عملية فیا إذا لو توقف في مسألة 
الإيهان . فهو يقول : « إن أغرب صم صنع في الكهف الفلسفي » هو أن 
نوقف القلب » والغرائز والشجاعة وننتظر حتى الوت » أو حتى يتعاون العقل 
والحواس في الوصول إلى دليل على أحقية الدين » . 

ثم يضيف إلى ذلك قوله : « لو كان لدينا عقل معصوم لا يخطىء ۰ يتتع 
بصدق موضوعي » لکنا خائنین له إذا لم نثق فيه كلية » وإذا لم ننتظر حق 
يتم عله أو يصدر كامته » .. إننا لا نعتقد أنه يوجد فينا جرس يدق معلناً 
موعد حصولنا على الحقيقة » وإذن فمن السخافة أن ندعو في وفاء مصطنع إلى 
الانتظار یدق امرس ۷) 


(۵ ۴ يرك جمس أن عل الأديان یمٹند إلى شهادة التدینین ولا يمكنه البرهنة على وهية أو واقعية 
التجارب الدينية . وقد أشار إلى ذلك أيضا د. . مد الشنيطي في كتابه عن ولم جیس / ۲۰۱ . 


. Phil, 20 th Cent vol, 1, pp, 258,9۰ )۲( 


۲۳ 


النفس ثقة واستقراراً ء وهو لذلك یرد على الطبیعیین في صرامة حيث يقول : 
« لما کان الاعتقاد يقاس بالعمل » فان هذا الذي ینعنا من التصديق بالدين ء 
فا ينهنا بالضرورة عن العمل کا يجب ما دمنا نعتقد أنه حق . إن الدفاع 
الكلي عن الدين يكن في الواقع في السلوك أو العمل ؛ فإذا کان العمل 
الکتسب أو الملهم دينياً » غير مختلف عن ذلك الذي افترضه الطبيعيون » فإن 
الاعتقاد الديني في هذه الحالة يصبح سطحياً ولا لزوم له » ولا يستحق عناية 
جادة من عقولنا . ثم يعقب جيس على ذلك بقوله : « إنني شخصياً أعتقد 
بالطبع أن الافتراض ( الالزام ) الديني ينح العام تعبيراً خاصاً يحدد على وجه 
الخصوص ردود أفعالنا > ويجعلها إلى حد كبير غير شبيهة بتلك التي افترضت 
قل اسان طبيعي 236018115]10 ۱ . 

ویثیر جیس بعض الشاکل 'الخاصة یامکان الاس دعامة تتأسس علیها فة 
العتقدات الدينية » وقد أوضح بصورة حاسمة أنه لا أمل في إقامة الدین على 
أساس عقلي بحت » أو الاس دعامة موضوعية للتجربة الدينية والصرفية » إذ 
إنها تتعلق بوقف ذاتي » ولكن ذلك لا يدعو مطلقاً إلى رفضها أو إنكار 
المعتقدات لتي تقتضيها . أو التقليل من شأنها ؛ إذ إننا نرى ذلك مثلاً في الحياة 
السلوكية للأفراد والماعات . 

کا لا ینکر جيس أن حياة الأنبياء والقديسين والصالحين قدمت للإنسانية 
الكثير من الدفع والتقدم ء وذلك بفضل تجارهم الفذة . ومعنى ذلك أن 
التجربة وحدها هي الأمر امام الذي يمد بالمعلومات القية ؛ ولا يعني ذلك 
استبعاد التفكير العقلي من ميدان الدين ۰ ولكن للعقل أن يؤدي دوره 
الثانوي بعد التجربة مباشرة . 


. The will to belief (inc. in phil, of 20 th Cent. vol, (, p 257,1 n. 4.) )۱( 


£ 

والواقع أن جسن يغير إلى أنتا يمكتنا أن تنتظر إذا ردنا » وانتظارنا 
( عدم اعتقادنا ) تجلكة محققة . ولکن الفریب أن جيس يجعل الاعتقاد هو 
الاخر متکافشاً مع عدم الاعتقاد - من حيث عدم وضوح الأدلة العقلية في 
نظره على أا ويريد جيس من ذلك أن يدلف إلى حرية الاعتقاد ء واحترام 
الحرية لكل فرد » ولذا رأى ضرورة جع ا جھور على مستوى عقلي معین ء 
لنحصل على روح التسامح الباطني أو الروحي ء الذي لا يكن أن يوجد 
تسامح حقيقي بدونه . ويرى جيس أن هذا التسامح ا حي هو مجد 
» التجريبية ۰ 

« وهكذا نحيا ونترك غيرنا جیا » فكرياً وعملياً » ويصل جمس إلى القرار 
ا حاسم في تمثيل ا جانب السلوي للدين » واختيار الطريق الحي الإيجابي 
الفعال » وإن كان جيس يقتبس من آقوال فتز ستيفنسن ال حاصة بالتردد العقلی 
والعجز عن (ثبات صحة آو بطلان أي اختیار بختاره الانسان » إذا کان مياه 
فعلاً . 

بيد أن جيس یرجم ضرورة عدم الوقوف في صقیع الشك وبين ثلوج 
اللاأدرية ء والا تجمدنا ومتنا » ولذا يعلن إجابته الصحيحة في صورة نصيحة 
الكاتب السابق « كن قویاً شجاعاً » واعمل من أجل الافضل » وارج الأفضل › 
وخذ ما يأتي ... وإذا كان الموت ينهي كل شيء ۰ فإننا لا يكن أن نلقى 
ا موت بأفضل من هذا ١»‏ . 

« ملاحظات عامة على موقف وليم جهس » 
-١‏ يدافع جيس بحرارة عن العنصر النفسي في الدين » جاعلا العنصر 


. Liberty, Equality, Fralernity, p. 353. 2nd. ed, )۱( 
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العقلي ثانوياً » وهو يخالف في ذلك موقف من سبقه من عاماء الدين وأساتذة 

اللاهوت . ومن الواضح أن جيس يرى أن القية الجوهرية للدين ء واللب 

الخالص في الظاهرة الدينية ء أمر یتعلق بالجانب النفسي للحياة الشخصية 

لكل فرد من الناس . ومن هذه التجارب الفردية ‏ في نظر جيس - نبعت 
الاغاط الدينية ا ختلفة . 

وإذا كان جيس مصیباً كبد الحقيقة في تخيره للشخصيات الدينية الممتازة 
كصادر تشكل مادة دراساته وملاحظاته ہ إلى جانب استبطانه لتجربته 
الشخصية . فإنه أهمل تاماً القية الموضوعية لفكرتي الألوهية والوحي » صحيح 
أنه آثر الإيمان بالقومات والبادیء الأخلاقية التي یتضنها الدين لما شا من 
نفع » ولكنه سلب الدين بعض أجزائه ا مامة بدعوى عجز العقل عن إصدار 
قرار بشأنها . وربا كانت الآراء المتناقضة ء والتي كانت سافرة في تناقضها مع 
العقل لدي اللاهوتيين » سببأ في انصراف جيس عن الاهتام بها . 

۲ - يفرق بحصافة بين أخطاء السابقين الممزوجة بالدين » وبين وجوب 
كوننا رجالاً دينيين ؛ فهو يرى أنه وان کان السابقون قد مزجوا هذه 
الاخطاء بالدین + الا آن ذلك لا یل علی أن لا نکون دینیین اطلاقاً . عق 
إن تکدس الأخطاء لا يعني خطأ كلياً شاملاً لكل ظواهر الدین ء کا يود 
العام الحديث أن یثبت ( . 

ویبرر جيس التدین بقوله : « بکوتنا دینیین نضع آنفسنا بحيث فتلك 
الحقيقة النهائية ]171108 في نقط فريدة ء غنح الحقيقة العامة لنکون على 
یراو E‏ کر اوت را عرا اه E‏ 


. Varieties. (inc. in phil. of 20 the cet & ۳۰ 269 ( )۱( 


۳۹۹ 


۳ - یدافع جيس عن موقفه الشخصي الذاني 100171002115010 بقوله إن 
الفردية أو الذاتية تجد أساسها في الشعور ومنافذ الشعور ومسالکه - وخاصة ما 
کان منها عمیقاً مظاماً - هي في الواقع الأمكنة الوحيدة في العالم » التي نری 
فیها الحقيقة الوافعية في طريقها إلى التکون والصنم » حيث نری مباشرة 
كيف تخطر الخواطر وتتکون الحوادث ۰ وکیف يتم العمل فعلاً . 

ولذا رأى جيس فشل جميع الحاولات التي بذلت لصبغ الدين بصبغة عقلية 
بحتة » لانها تئول في النهاية إلى أكداس من النظريات والقضايا الخاوية ؛ التي 
لا تتضن الا جرد صور ذهنية . ۱ 

ويأبى جيس أن یستخدم القیاس » کا يأبى أن ينصت للاهوتيين التزمتین 
الذين يريدون أن يضفوا على نتائجهم ثوب القطيعة الجازمة . 

٤‏ - من النقاط المامة التي أثارها جيس تأكيده بأن الدين الصحيح هو ما 
أشاع التفاؤل في النفس الإنسانية » ونشر البشر بين الناس » وأن الدين السقم 
اللتوي » هو الذي يبذر التشاؤم ويثير دوام الاکتشاب ء والشعور بالائم 
والرهبة من الخطيئة . وهذا التقسيم مرتبط بما يراه من تنوع النفوس وترددها 
بين نفس صحيحة » ونفس مريضة . وهنا يحق لنا أن نأل : ما مصدر 
التفاؤل أو التشاؤم في هذا المقام ؛ أهو الدين نفسه ‏ أي دين ؟ أم هو النقس 
الإنسانية ذاتها ء مثلة في فرد معين » أو آفراد خصوصین ؟ . 

الواقع أن ما يفهم من کلام « جيس » يرجع کون النفس الإنسانية 
مصدراً لهذا أو ذاك . وما يؤيد هذا الرأي أن جيس يدافع عن الوقف الذاتي 
في التجربة الدينية » ملحاً على أنه النبع الأصلي لاموقف الديني » وكذلك برر 
جيس - کا سبق توضيحه ‏ اختلاف العناصر الدينية باختلاف الحالات 
النفسية للأفراد . 


YY 

وإذا كان الأمر كذلك » فن السلم به أن من خصائص الوقف الذاتي أن 
بختلف باختلاف الأشخاص › وكثيراً ما تحى هذه الفكاهة المأثورة لتكشف 
عن مدی اختلاف الاكان الترتبة علی غیء واحد بالنسبة لشخصين أو آکثر . 

لقد قیل أن شاباً كان يعيش عيشة الصرامة والجد ٠‏ والتقوی والورع ؛ 
الاعتراف بالكنيسة » وهو یصیح « لقد ارتکبت جرماً فظیعاً ء فظيعاً » 
فأجابه القس في هدوء وقور مليء بالإيحاء » « 6 مرة ؟ » . 

وها رید استتاطه هو اننا لا تعتقد تمد الادیان تمه الافرآد.: عفن 
أن یکون لكل فرد دين خاص مستقل ء وان كنا لا ننكر أن كل فرد یتصور 
ویطبق مبادیء دينه بطريقة فريدة مقيزة قد لا تتشابه مع الاخرین » 
ولکن یظل مع إخوته الذین یدینون بعقيدة ما ذوي ديانة واحدة » وان 
اختلفت في جال التطبیق . ونعتقد أن السبب وراء هذا الط هو قص 
الدین على الجانب النفسي فقط واسقاط اعتبار الجانب الوضوعي الخاص 
بقضایا الوحي والالوهية ومقتضیات التشریع الحددة . 

وإننا نشك أن یکون جيس قد اطلع با فيه الكفاية على مقومات الدین 
الاسلامي » أو على التراث النفسي الصوفي في الاسلام بصورة موسعة . 

کا نود أن نشیر إلى أن الشعور بالإثم والخطيئة ‏ إذا كان شعوراً معتدلاً له 
ما ره فن الخطا أن شمیه اا + 

وبالمثل فإنا لا نعتقد استفظاع الجلجرية واسترهاها ‏ أي عدها رهيبة ‏ 
رجا متا والا اردتا من الاس ان يكوتوا علاط القلوت لا مكتركون + 
ولا یأسفون لا یرتکبون من سیئات واثام ٠‏ 


۰۸ 


إن الشعور بالخطأ نتيجة النظر والتطلع إلى السلوك الأمثل » أو بغية 
استکال أوجه النقص ضرورة خلقية ودينية » وخطوة طبيعية للتقدم . 

وفي مجال الدين بالذات » تبدو النفس الإنسانية ‏ مها تحرت أسباب 
الكال ‏ قاصرة عن بلوغ قته وأوجه ؛ لہا في كثير من الأحيان ‏ وبخاصة في 
الديانات السماوية ‏ تتحری التشبه بالأخلاق ( الإلمية الرسومة » أو ما یدن 
إليها . 

وهذا لا نعنا من الاعتراف بأن الإسراف في هذا اللون من الأسی والحسرة 
قد ينقلب إلى حالة من اليأس والتشاؤم القاتلين » ويصبح بعد ذلك مرضاً 
عصابیاً وبيلاً . 


وفي الدين الإسلامي - حديثاً عن النفس اللوامة - أي التي تكثر من اللوم 
على التقصير . غير أن لومها لا يتطور إلى حالة اليأس ؛ فالقرآن الكريم يحذر 
منه ويذكر أنه و لا ييأس من روح الله إلا القوم الكافرون ‏ وانظر إلى 
قوله تعالى : و قل يا عبادي الذين أسرفوا على أنفسهم لا تقنطوا من رحمة 
الله > ففي هذا إشارة إلى أن عشار الإنسان في الحياة أمر مکن » وعدم 
المؤاخذة عليه في مراحله الأولى آمر مکن » إفساحاً لفرص أخرى أمام الإنسان 
يصحح فيها نفسه ويستدرك ما فاته )١‏ . 

وخلاصة ما نرى أن الشعور بالذنب والتقصير لا يعتبر مرضأً عصابياً إلا 
إذا أصبح حالة دائمة » ومزاجاً ثابتاً » وإطاراً نفسياً يؤدي إلى اليأس والتشاؤم 
(۱) انظر كتابنا في الفلفة والأخلاق / الأخلاق في الحيط الاسلامي / ۲۳۹ وما بعدها دار الكتب 
الجامعية / ۱۹۱۸ . 


(۲) انظر كتابنا ( التصوف طريقاً وتجربة ومذهباً ) / ۲۸۶ وما بعدها . دار الكتب 


الجامعية / ۱۹۷۰ء 


۳۹۹ 

والبرم بالحياة ككل ؛ آما إذا كان هذا الشعور نتيجة للحرص على التکامل 

والسمو في حضرة إله العتقد ‏ یا كان الدين ‏ فانه یعتبر موقفاً واعياً له نفعه 
النفسي على الستوی الفردي وعلى الستوی الاجاعي . 

آما على الستوی الفردي فان الفرد ما دام قد شعر بذنبه وتقصيره وتأسف 
لذلك فالعقول أن حرص عل ألا يقارف هذا الذنب مرة أخرى + وعلی الاقل 
سيتزدد كثيراً قبل أن پزتکيه ثانية ۔ وإذا كان هذا الذتب متعديا إلى ال 
فإننا بذلك نکون قد حجزنا هذا الشر عنه . ونعتقد أن الأديان شرعت 
التوبة ( وهي ليست إلا الندم على ما بدرء والعزم على عدم العودة للذنب » 
وضرورة استئناف الحياة النقية ) - نقول إن الأديان لم تشرع هذه التوبة إلا 
لتوصد باب الیاس . 

۵ - من النقاط العظية التي تم أصحاب الديانات والمهقين بشئوہا 
ودراستها في آراء جيس دفاعه الحار القوي والحيوي عن مبدأ « إرادة الاغتقاد » 
الذي يعد بحق عنصراً مله في كيان البراجمانية ‏ ء في مواجهة التفكير ا جرد 
الذي يفضي أهله دائًاً إلى الشك أو الواحدية . 

وف أسلوبه العذب ٠‏ وبيانه المتدفق الحار يوضح جيس فؤلاء العقليين 
التطرفین عدم ملاءمة طريقتهم للحياة الدينية والأخلاقية » وينذر بأن 
الوسائل التي يتبعونها رجاء إدراك الحقيقة » إذا طبقت في مال الدين أو مجال 
الأخلاق » ربا دفعتهم إلى الخاطرة بفقدها إلى الأبد . وقد رأينا كيف يحسم 
سدق ارت جار ابو الاعهاد و هة بل و وعلا > وی عن أن هه 
الإیجابیة الأخلاقية والشعورية والفكرية المثلة في صورة موحدة للنفس 


(۱) قارن د. ممد الشنيطي / ولم جيس / ٠١١‏ وما بعدها . 


۳۷۰ 


الانسانية » والعبرة عن الموقف الانساني ككل هي عصب الياة الدينية » 
وعلينا الانتفاع بها إلى أقصى حد . ۱ 

وبتأكيد الجانب التجريي في الدين » نعتقد أنه لا محل لتلك الزاع التي 
تلح على أن العم وحده هو الذي يصطنع التجربة ويتخذها وسيلته . ولقد 
سبق الصوفية فيا نرى إلى إعلان حتیة التجربة في الحياة الصوفية ( التي هي 
نوع خاص من الحياة الدينية ) وعدم جدوی القال أو النظر وحده )١‏ ٍِ 

ولا عجب إذن أن يجد الفیلسوف الشاعر المسم مد [قبال سنداً لرأيه في 
قسك الدين بالتجربة الواقعية قبل أن يقول العم ذلك . 

ٍن اال یکن بھی القول عل عواهنه بل کان آمامه الكل من 
الأصول القوية ء والشواهد الواضحة الدالة على کون التجربة جوهرية بالنسبة 
للدين ء ولکن دقة « إقبال » تبدو في تفريقه بين موقف العم وموقف الدین 
من التجربة بالنسبة لادراك الحقيقة . 

ويمكن أن يقال بحق - کا لاحظ إقبال ‏ « إن منتهی غاية الذات ( في 
الدین ) لیس أن تری شیثاً » بل أن تصير شیثاً » والجهد الذي تبذله الذات 
لي تکون شیثاً ء هو الذي يكشف لما فرصتها الأخيرة لشحذ موضوعیتها ؛ 
وتحصيل ذاتية أكثر عقا . تری الدلیل على حقیقتها في قول كانت « أنا 
آقدر » ء لا في قول دیکارت « أنا آفکر »() . 


(۱) انظر کتابنا « التصوف » الباب الثاني والثالث ص ٩۱‏ وما بعدها . 
(۲) ممد إقبال / تجدید الفکر الديني في الاسلام / ۲۲۵ وما بعدها » قارن د. مد البهي / الفکر 
الاسلامی الحديث / 1۲۲ . 


۲۷۱۹ 


اطبحث الثاني 
الطر يقة التاریخیة والاجقاعية 


من المکن دراسة الدیانات دراسة مجدية إذا روعیت علاقات هذه 
الدیانات بالسياسة والاقتصاد والاجتاع والظروف الجغرافية والتاريخية ء 
وبصورة عامة - بکل ما يحيط بالماعة التي تدين هذه الأدیان . وقد يولي 
لاله الطبينية اه انا يميه برك عل الظررق امه 
بمجالات التربة والمناخ ومواطن الاحتكاك بالآخرين . وفي هذا اللون من 
الدراسة تكون وسائل الإمداد بالطعام ووسائل الحياة ذات أهمية في هذا 
الصدد . ولكن سراف تلك الطريقة يبدو في جعل الدين جرد رجع أو صدى 
هذه الحياة الطبيعية » وهذه بلا شك وجهة نظر مادية بحتة . وعلى هذا يكن 
أن يؤدي الصيد والطاردة أو الزراعة - کا يقول هؤلاء ۔ إلى فاط ووجهات 

وفي رأي هؤلاء إذا خلا الانسان من هم التفكير في وسيلة الطعام » خلا 
دينه من العناصر الإيجابية » التي تلاحظ بوضوح إذا لم يكن هناك سبيل إلى 
الامداد بالطعام ء أو إذا کان هناك قلق حول طريقة الإمداد به . وحن لا 
ننكر تأثير المصالح السياسية والاقتصادية والاجتاعية على الدين » ولكن ذلك 
لا يدعونا إلى القول بأن النظم الدينية جميعها وليدة ظروف طبيعية أو 
اجتاعية . 

وپذا الصدد يجب التفرقة بين تاريخ الأدیان - باعتبارها نظا محددة 


جماعية معينة في أزمنة مخصوصة ‏ وبين تاريخ الدین » من حيث کونه 


۳۷۲ 


ظاهرةلا نغت في ضوء العلاقة مع الفکر في التاریخ البشري بصفة عامة . 
فالتاریخ الأخير يقرر سير هذه الظاهرة وأسسها . ولیس معنی هذا أن 
الط فين تان اما ققد نخان وکادلان: العون + ولك العنانينة 
تقود إلى تقسم مراحل التطور الديني وقد تذهب إلى وضع مستويات عليا 
ومتوسطة ومنخفضة في ضوء الثل التي نعقدها نحن » مها كانت طبيعة هذه 
مغل . 

وتتنوع الطريقة التاريخية بتنوع الخطة أو المشروع القترح للدراسة . فنها 
ما يعطي عرضاً تاماً للسير التاريخي المتدرج لديانة ما من فترة محددة إلى 
فترة أخرى معينة ء ومنها ما يضع في اعتباره دائماً تداخل العوامل وعلاقات 
التطور بين الدين والحضارة بصورة عامة » في ضوء عم الأجناس البشرية 
والعلوم الخاصة بالنظم الاقتصادية والاجتاعية والسياسية . 

وفي هذا الفط الأخير قد نظفر بدراسة عيقة وعامرة بالمعلومات القیة ء 
ولكن قد يصعب رؤية النظام المتكامل للثيولوجيا أو الألوهية ونظم طقوسها 
أو عبادتها وأعيادها » وإغا قد نجد أمثلة عابرة لها تامس لمساً خفیفاً يتناسب 
مع الاهتام الأساسي للباحث . والحق يقال إن أكثر هذه الدراسات تبرز لها 
صورة أقرب ما تكون إلى الخطوط الرئيسية والنظرة المنطلقة منها إلى الدقائق 
التفصيلية وعلاقاتا التکثرة . 


YY 


أولاً : دراسة الديانة المصر ية القديمة 
لدی جمس هنري برستید 
إن من اللاحظ على دراسة برستید للديانة الصرية القدية أنها دراسة 
مستوعبة لم تقتصر على الدین وحده وإفا آدرجت معه الفکر » ولذا کان 
عنوان کتابه مطابقاً تماماً لطبيعة المعالجة التي قام بها في هذا الکتاب » وهذا 
العنوان هو : « تطور الفکر والدین في مصر القدیة » . 
Development of Religion & Thought in Ancient Egypt ۲‏ 
وقد ترجمه زي سوس إلى العنوان العربي السابق . 
ويبدو برستيد وفيا بتطلبات المنهج التاريخي والاجتاعي من حيث 
محاولته الدائبة في إبراز حقيقة التدرج والتطور في خطين متوازين للفكر 
وللدین معاً » مع إظهار أثر الطبيعة والبيئة وأثرهم على كل من الفكر والدين 
في مسارهما الطويل الذي غطى فترة زمنية تقرب من ثلاث ألاف ونصف من 
السنین قبل الميلاد . 
وقد أجاد برستيد حين صور خلاصة التطور الذي يثمله بحثه فكان بمثابة 
خارطة يبين بقاعها أدوار التطور والتغییر اللذين أصابا الفكر والدين عبر 
هذه العصور الضاربة في أعاق القدم . 
إن هذه الخلاصة المعروضة تعتبر في غاية الأهمية لہا تمكن القارى من 
متابعة السار على نور وهدى فلا تضيع معام الطريق أمامه كثرة التفصيلات 
أو الاستغراق في الجزئيات » ثم هي تكشف عن مدى وضوح الرؤية لدی 


. Harper & Brothers, ۱959 )۱( 


۳۷ 


الدارس وقدرته على الاستخلاص والاستنباط والوصف الكلي الشامل » وهي 
5پ یک 0 

ويبدأ برستید عرضه خلاصة هذا التطور بنقطة انطلاقه في بحثه من 
جعل الطبيعة مهيئة لأقدم صورة من التأله ثم تأتي مرحلة الطابع القومي 
للدولة وأثره على الدين . ثم انتقال أوضاع هذه الدولة القومية إلى عام الآلهة 
أي خلع صفات وأحوال الدولة على الأههة مع تحديد أصلها ووظيفتها في 
الطبيعة . ثم تلى ذلك مرحلة دخول الآلحة في مجال شئون البشر من حيث 
إضفاء الطبيعة العقلية والروحية إلى أن يصبح ا جتلد الإنساني في نطاقهم . 
وتوضع بعد ذلك الروابط بين الامٰة في مذهب عام . ثم تصوير الاخرة 
والوت » وتخصيص صقع سماوي مجيد لاملوك بصفة شاملة وللنبلاء ثم ظهور 
الحس الخلقي والحياة الداخلية وعميق تأثیرها على الدين » فظهور عدم جدوى 
العوامل المادية في الآخرة والتشكيك الناتج عن ذلك » وظهور القدرة على 
إعمال الفکر في الجقع . ثم تعرف عدم جدارة اجتع الخلقية ء والتشكك الذي 
نتج من ذلك » فانطلاق الصيحة من أجل المساواة الاجتاعية . وهنا يشير 
برستید - محللا ۔ إن العوامل الاجتاعية تضع طابعها على الدين وما نتج من 
إضفاء الصبغة الديمقراطية على ما کان في الماضي آخرة مکنیة . 

مرحلة غزو السحر لنطاق الأخلاق - الأمبراطورية ( الحكومة الدولية ) 
ومذهب سياسة عالية یوثران على الدین حتى تبرز ( الفكرة ‏ العالية ) 
وینتج مذهب التوحید أول مظهر للتقی الشخصي وهو ينبعث من مذهب 
التوحيد الأبوي والعدالة الاجتاعية التي هي آقدم منه - الفرد في الدین - عصر 
واضع الأناشيد والحکم » انتصار الذهب الكهني ثم الرکود العقلي وظهور ا حور 
في شکل القبول دون تفکر . 


۳۷6۵ 
توقف التطور بسبب مافظة الکتاب على التعالم القديمة ثم عصر التأمل 
في الاضي هو تطور ديني في مدی ثلاثة آلاف سنة يشبه في مراحله تطور 
دين موسی ( عليه السلام ) . 
نقد هذه الخلاصة 


من الواضح من هذه الخلاصة أن برستيد يحصر الفكر والدين في مصر 
القدية في دائرة بشرية تضيق وتتسع بالتدریج ثم تخس وتعود مرة أخرى إلى 
التضييق وا مود دون إشارة ولو ضئيلة إلى ما سی أن يكون من أفكار أو آثار 
لأديان سماویة . کا يلاحظ أيضاً أن برستيد يرى أن مبدأ التوحيد وفكرته 
ثمرة للتطور وتعبير موسع لاسوقف الأبوي ولتصور العدالة الاجتاعیة التي 
سبقت هذا المبدأ ء وکان مبدا التوحيد لا يمكن أن يكون هو المبدأ الفطري 
الطبيعي الذي تستجيب له الفطرة السلية مع وحدة الكيان الانساني . إن 
هذا لا نع من وجود بعض الملاحظات القية والأفكار الجيدة في خلاضة 
برستيد كملاحظة حدوث الركود الذهني والتقليد والمود عقب سيطرة المذهب 
الكهنوتي وتشديد قبضته على الاتباع » وتوقف التطور نتيجة لامحافظة على 
حرفية التعالم القديمة وما نتج عن ذلك من الیل للاندماج في تأمل الماضي . 

أما تعليق برستيد على هذا التأمل في الماضي بأنه يشبه في مراحله تطور 
دی سی قلغلة ترما ذلك نا کلک اليؤوة مین ها می وم تله من 
أنبياء وما جلهم على استبطان الماضي ومعايشته والحنين إليه وجعله نبراساً 
أمامهم علهم يستردوه أو يستعيدوا شيئاً من أمجاده ولكن برستيد أغفل في هذه 
القارنة الفارق الضخم بین السنن اليهودي والتيار المصري القديم في تأمل الماضي 
في حين أن الأول تقوقع فيه أهله وناصبوا كل القوى والشعوب العداء 
واعتبروهم الأميين المنبوذين على أن يكونوا هم وحدم أهل الفضل والاصطفاء 


۳۷۹ 


الد اقترا آما الاخر فقد. أكنية الك عظهر) راکفا : وشكلة غلاب 
اجتذب أعين الغرباء » وانطلق يلقي أثره في حوض البحر الأبيض التوسط . 

حقاً لقد تساءل برستید ثم أجاب بأن الدارسین يعامون أنه لم تكن مسيحية 
مملکة هوذا في الحقب الأولى بعد حادث الصلب هي التي فتحت العام الروماني 
« وإغا يظهر من ال جلي أنه كان دين مصر کا رأته وفسرته وأدركته أجيال من 
الإغريق . إن کان هذا الزیج الذي اصطبغ بالصبغة اليونانية » من الدين 
المصري القديم ومن التصورات الإغريقية » هو الذي أخذ سبيله ,الى عام البحر 
التوسط ليجعل من إيزيس کامة مألوفة في كل بيت في أثينا . 

إن هذا يؤيد ما سبق أن ذهبنا إليه في كثير من مؤلفاتنا من أن العبقرية 
لتکن يوماً ما وقفاً على شعب أو جنس معين » وأن رأي معظم مؤرخي 
الحضارة الغربية قد أخطأوا السبيل حين وقفوا بأصوشا عند اليونان ؛ مع 
کون الحضارة والفكر في اليونان مدنيين لكثير من الشعوب والأجناس » وأن 
اليونان حقيقة قد استقوا کثیراً من عناصر فكرهم وحضارتهم من مصر ومن 
افند وغیرہما من الدول التي غلبت على أمرها بالفتح المعتدى تارة وبالبعشات 
التعلییة من الیوتان قازة اجر 1ن 


(۱) انظر على سبيل المثال كتابنا في الفلسفة والأخلاق / فصل الفكر اليوناني » ودراسات فلفية 
وأخلاقية . 


۳۷۷ 


برستید يطبق النهج من نقطة انطلاق 
مسامة لدیه 

يبدأ برستید بتجدید نقطة انطلاقه التي يسم بها بناء على ذیوع مبدأ 
التطور وانتشار نظريته ومحاولات تطبيق أصوها خارج النطاق البيولوجي . 
بل قل على جميع جوانب الحياة الإنسانية من لغة وفن وفكر ودين وحكومة 
ومجمع . ويذكر برستيد أنه في مصر بالذات يمكن للدارس أن يتقصي التطور 
الذي تم فيها عبر حقبة طويلة من السنين في هذه الجوانب المذكورة مع 
ملاحظة هامة وهي أن مثل هذا التطور م تؤثر فيه العوامل الخارجية تأثيرا 
جوهرياً لفترة تفوق في استطالتها أي تطور مائل في أي مكان آخر وصل 
إلينا . 

وكشأن كثيرين من الأوربيين الذين درسوا الأديان من منطلق نظرية 
التطور التي تفترض بدءاً ساذجاً وتخيلاً غامضاً بل صبيانياً للدين ثم تدرجه في 
النضج والكال إلى أن يصير بناء تركيبياً قتزج فيه الأفکار والعواطف والمشاعر 
والمواقف الفردية والاجتاعية مكونة بذلك نسيجاً متعدداً لألوان تعكس 
الحضارة والإنجار الذي حققه الإنسان في بيئة معينة . 

وی ره أن الحياة لا تمس الدين في كل مرحلة وحسب ء بل إن 
الحياة والفكر والدين تمتزج معاً امتزاجاً لا انفكاك له » في تركيب معقد من 
الانطباعات من الخارج ومن القوى من الداخل . ويحدد موضوع دراسته في 
هذا الكتاب وهو إبراز كيف أن العالم من حول الصري والعالم من داخله قد 
صنعا وصاغا على التعاقب دينه على مدى ثلاثة آلاف من السنين . ثم يذكر 
أن الطبيعة حوله قد تركت أول انطباع على موهبته الدينية » وبدا ذلك في 


۳۷۸ 
تفسيره العالم النظور في حدود قوات دينية » وأول آلمة هي القوی المتحكة في 
العام الادي ء ولم يكن هناك إلى تلك الفترة تحدید سيامي أو اجقاعي لملکة 
روحية تسودها أو حکها الآلمة » لکن بعد تحالف الامارات فیا قبل التاريخ 
بعد صراع طویل لتکون دولة متحدة ء كان هذا البنیان الرائع البعید في 
القدم ( حوالي ۲۶۰۰ ق.م ) ذا تأثير عميق على الدین حیث بدأت صور الدولة 

تتحول إلى عالم الا مة . 

ویری برستید أن قوة الانسان النظمة في الخارج وقوة الناصح الخلقي في 
الداخل ( الضير ) ها العاملان الباکران في تشکیل الدین الصري القدم . 
ویذهب برستید إلى أن الشعور بالوصاية الخلقية كان حسوساً في مصر قبل أي 
مكان آخر . 

ثم أخذ برستید یعدد خطوات التدرج المؤثرة في صوغ الدین وتطوره 
فذكر أنه بتقدم جتع في عهد الإقطاع أثيرت العوامل الاجتاعية ووجدت 
المطالبة بالعدالة الاجتاعية في زمن مبكر . 

ٹم انتقلت العدالة الاجتاعية إلى خليفة إله الدولة وكثرت الخصائص 
الخلقية التي كانت تنسب إليه » وإلى هنا كان كل شيء قومياً أي نابعاً من 
ذاتية القوم . 

وعندما اتسعت الدولة المصرية لتضم آسيا وأفريقيا المتامتين » کان لعوامل 
القوة الامبراطورية رد فعل متلائم على فكر ودين الامبراطورية . وقد حل 
محل الدين القومي ۔ عنوة ‏ دين عالي غير قومي . ولأول مرة في التاریخ 
انبثق فجر مذهب التوحيد . 

ويزع برستيد أن هذه الحركة كانت سياسية شاملة ومصطنعة وعلى غير 
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شاكلة التطورات الاجعاعية في عهد الاقطاع » فهذه الحركة قد فرضت على 
الشعب بضفط رسي من أعلى . ولقد فشلت هذه الحركة ‏ حركة التوحید من 
جراء انعدام الروح القومي . ولم يكن عام البحر الابیض التوسط قد انضج 
بعد لتق دين عالي . 

آما بالنسبة للعودة إلى الآلمة القومیین القدامی ء فبالرغ من الاتجاه إليها 
إلا أن الکثیر من فحوی تعلم مذهب التوحید قد بقي باعتبار أن هذا الذهب 
يزع إلى العاطفة الانسانية » ویکن التعرف عليه في الأفكار التي أصبح ها 

ویری برستيد أنه في خلال هذه العملية النظمة في التعلم حدث تطور 
عظم في الدين المصري عبر ما يقرب من مائتي عام ما بين ( ۱۳۰۰ ق.م إلى 
۰ ق.م ) هذا التطور اتجه نحو ثقة شخصية عميقة في صلاح وترفق 
ولطف إله أبوي . نتج عنها علاقة روحية مشتركة . 

ثم تدهور هذا العهد التي يعتبر أقدم عهد معروف ساد فيه التقى الشخصي 
في إحساس روحي عميق ‏ نقول - تدهور تحت تأثير الذهب الكهني إلى 
التدين المغالى فيه في العهد الإغريقي والروماني في مصر . 

ثم يعقب برستيد على ذلك بقوله إن هذا هو الشهد الرائع لتطور الدين 
والفكر في مصر . هذا التطور الذي يمكننا أن نطلع عليه ونحن نلقي نظرة 
شاملة على فترة تبلغ ثلاثة آلاف سنة أو أكثر . 

ويلخص برستيد وجهة نظره في دراسته إذ يقول : « وقصارى القول : أن 
ما نحاول أن نفعله هو أن نتقصی تقدم الصري . فیا كان للعالم حواليه والعالم 
واخله حن مانس عل فكزه وس ركعت لتنا الواحد یمه الا خر الطبيفة 
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والدولة القومية والحياة الداخلية باحساسها - الذي یطرد فوأ بالواجب 
الخلقي » والعوامل الاجقاعية والدولة العالية والاعتقاد الشخصي بأن الله 
حاضر وحید والنظام الكهني الظافر » والذهب الحرفي الذي كان لدی الكتبة » 
والبلی الذي نتج عن ذلك وبالاختصار : کل هذه الأمور على التعاقب کا 
كان یشعر بها الصري » وبا كان لها من آثر عمیق على دینه وفکره مدی ثلاثة 

آلاف سنة : . 

إن برستید یلفت انتباهنا إلى أنه یضطلع بهذا العمل لأهيته وعدم قيام 
أحد به من قبل » ويذكر ميزات أخرى تجعل مثل هذا العمل يزداد أمية هو 
أنه في دراسته الموضوعية للشعب التي ذكرها قد رتبها ترتيباً زمنياً فها كان لها 
من أثر على الفكر والدين ء وأنه قد كشف عن تطور ديني يماثل في المراحل 
الأصلية وهو تطور دين العبريين وإن كانت توجد بعض الاختلافات التي 
كان يتوفقها برستيد من قبل . 

ولعل إحدى الوقائع الملحوظة فيا يتعلق بالتطور الديني والعقلي عند 
العبريين ء أن العالم الشرقي الذي کانوا ينتقلون فيه لم يقدم إلى الآن طريقة 
قاثله تماثلاً تاماً بين الشعوب التي تنقي إليهم بالقرابة . 

والجدير بالذكر أن برستيد كان يحرص من البداية على تحديد مهمته وكأنه 
يسبق بذلك إلى دفع ما عسى أن يشار على دراسته من اعتراضات وانتقادات 
فهو يذكر أنه في دراسته سيسير على الطريق الأصلي متتبعاً التيار العريض في 
اتجاه تدفقه العام دون التوغل في عرض كل آمة المصريين . لكنه يذكر أيضاً 
أنه لن يدرس عدة الدين ا ادیة وفرائضه الخارجية كلمراسم ومعدات العبادة 
التي كان لها مثل هذا التطور الفصل في مصر . کا أنه لن يكلف نفسه مشقة 
تتبع الفكر في جميع علاقاته بمختلف العلوم الناشئة وإغا سيقصر همه على تلك 
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التطورات الأصلية التي ترتبت على الارتباط الوثيق بين الفكر والدين . 

ثم في مقام ذكر المؤثرات العميقة في حياة المصري يذكر برستيد أن هناك 
ظاهرتين طبيعتين عظيتين أثرتا أعمق تأثير في سكان وادي النيل ۰ وأن 
الإلهيين اللذين يكن تبنیها في هاتين الظاهرتين قد سيطرا على التطور الديني 
والعقلي منذ أقدم العصور . 

إن الشمس والنیل : في إله الشمس : رع » وأقوم وحوريس وخبرى » وف 
النيل : أوزيريس نجد الا مة العظام في الحياة والفكر المصري الذين ولجوا 
منافسة للوصول إلى أعلى مكانة في دين مصر ‏ وهي منافسة انقطعت فقط 
بتبدد الدين المصري في ختام القرن الخامس من العهد اليلادي . 


ثم یطلق برستید هذا الحم الحامم التعلق بهذه النقطة فهو يرى أن الذي 
يعرف العناصر الجوهرية في قصته هذه المنافسة الطويلة سيعم النهج الأصلي 
الذي سار عليه تاريخ الدين الصري ‏ إن لم نقل أحد الفصول التي لها أعظم 
أمية في تاريخ الشرق القديم . 

والدراسة التي قام بها برستيد للفكر والدين المصري ليست بالقصيرة فهي 
تتألف من عشرة فصول يسبقها التمید وعرض خلاصة للتطور ۔ وذلك ما 
أشرنا إليه سابقاً > كذلك ثبت بأم التواریخ ذات الشأن في تحديد مراحل 
التطور . 

أما الفصل الأول فقد کان لإثبات الطابع الذي تطبع به الطبيعة والدولة 
الدين » وفيه يشار إيضاً إلى أقدم الذاهب . 


وفي الفصل الثاني يوضح كيف وضع الموت طابعه على الدين » وما دارت 
به الأفكار عن الحياة بعد الموت وعن الفترة الموقوتة في القبر . على حين تحدث 
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الفصل الثالث عن أصقاع ومناطق الوق بناء على نصوص الأهرام ا امة ء ثم‎ 
الاشارة إل فكرة أو عقيدة الصعود إلى الاه ور ية الأمر قى ذلك وضوح‎ 

في الفصل الرابع . 

أما الفصل الخامس فقد خصص لاظهار كيف صبغت الاخرة بالصبغة 
الأوزيرية ( نسبة إلى آوزیریس ) وما يرتبط بها من قصص جنائزي مثير في 
تفصيل دقيق تبرز سعة اطلاع برستيد وللامه بالوثائق ومهارته في المقارنة 
بينها بعد تحليلها تحليلاً دقيقاً مسهباً . 

ويأتي الفصل السادس من الکتاب لیعالج مسألة ظهور اس اخلقي ٤‏ 
واستعراض مقومات الفضل الخلقي في الاخرة ء ثم يعرض لامذهب الارتيابي 
وهو مذهب الشك الذي سرى في أوصال ا جتع إثر اتجاه نحو التأمل في الذات 
اي تأمل الانسان: تق ومصنره » وق قيامه چذا - مل خند تعبين رھت 
« تجاوز حد قبول العتقدات التقليدية قبولاً لا تردد فيه کا ورثه الاباء » . 

وقد فسر برستید كيفية نشوء التشكك الذي لیس في الواقع إلا ثمرة 
لامراس الطويل بالعتقدات الموروثة والاعتراف الواعي بالقدرة الشخصية . 

إن ما يشد الانتباه حقأ في هذا الفصل هو اهتام برستید یابراز أن الوثائق 
والنصوص المتعلقة بقضية ظهور الحس الخلقي ونضجه وربط الفضل في الآخر 
به تشھد بحق بأقدم فصل في تطور الانسان الخلقي کا تعرفه ء فصل ربا يحدد 
أم خطوة أساسية في تطور المدنية . وانتهى برستيد إلى أن هذه النصوص 
والوثائق من الكثرة بحيث توضح با لا يدع مالا للشك أنه كانت توجد منذ 
ثلاثة آلاف سنة في مصر قدرة على امک الخلقي النفاذ وقد تطورت بالفعل 
إلى شوط بعيد مما يجعلنا نستنتج أا بدات منذ زمن سحيق في الالف الرابعة 
قبل الميلاد . والواقع أن هذا الفصل يتضن تعليقات واستنتاجات لماحة 
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تعضدها الوثائق والنصوص التي یقتبس منها برستيد بسخاء . ولعل من أول 
الدلائل في هذا الصدد ما ينقله برستيد من نصوص كثيرة يذكر إثرها بأن 
هؤلاء القوم من المصريين الذين عاشوا منذ خمسة آلاف سنة يؤكدون مراراً 
وتكراراً برءهم من عمل السوء فيقول مثلاً كبير أطباء اللك ساحورع : « ۸ 
أرتكب أي شيء سيء نحو أي شخص ٠۰‏ ا يقول الكاهن بعد ذلك بزمن 
وجیز دو أرتكب أبذا ي عل من أعدال المنف غر آي شخص » ورال 
قبر آحدم : « أا الأحیاء الذین على الأرض الذين یرون بهذا القبر ... 
اسحوا بقربان جنازي من ذلك الذي أتيتم به إليّ لأني كنت شخصاً يحب 
الشعب ل يوقع علي ضرب أبداً » في حضرة موظف منذ مولدي ء ما أخذت 
ملك أي إنسان عنوة ء لقد كنت أصنع ما یسر به كل الناس » . 

والملاحظ في هذا الفصل أيضاً يضع یدنا على قضيتين فلسفيتين كان لما 
أثرهما البالغ في الفكر اليوناني وها قضية الشك والارتياب التي حمل لواءها 
السوفسطائيون والتي من أجلها جاء سقراط ليعيد الثقة بالعقل وبالفكر 
الإنساني بتأكيد انطلاقه من الإنسان ذاتاً وموضوعاً . أما الأخرى فهي قضية 
الام واللذة » وهي قضية خب فيها الأبيقوريون ووضعوا . وتوجد في الفصل 
نقاط هامة وجيدة ء كمناجاة التعس لنفسه ء وتعليل كراهية التعاسة ووقوعها 
وفي الناجاة نقد اجتاعي وأخلاقي لاذع ء لا جال لاقتباس شيء منه خوف 
الاطالة ومن شاء فلیرجم إلى الکتاب © . 

آما الفصل السابع فقد عالج تأثیر العوامل الاجقاعية وبسط طابعها على 
آلدین » ودور الصلحین الاجتاعيين وقد انتهی برستید من عرض مادة هذا 
الفصل إلى التأمل في هذه الحياة الصرية القدية وما دار فیها من حرکات 


(۱) صفحة ۲۷۱ وما بعدها . 
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. إصلاحية تؤكد لنا أن مصر كانت حقيقة موضعاً لأقدم تجدید اجتاعي‎ 

وفي الفصل الثامن يذهب برستيد إلى حقيقة طبع الآخرة الملكية القديمة 
بالطابع الشعبي  »‏ انتصار مبدا أوزيريس » ويعالج في هذا الفصل ایضا 
مبدأ الضير کا تفهم أبعاده من كتاب الموق . ولم يستطع برستيد التخلص أبداً 
من القيود التي فرضتها عليه عقيدته في مبدأ التطور کا عرضه أصحاب التطور 
الحيوي البيولوجي من أمثال داروين ولذا عجز في هذا الفصل عن أن يصل 
بالنسبة إلى بعض الأفكار التضنة في كتاب الوق إلى الاستنتاج الأقرب إن لم 
يكن الاستنتاج الصحيح . وهو أن كثيراً من هذه الأفكار إنما شاعت وتسربت 
بين الأفراد والجاعات نتيجة لرسالات السماء التي قد لا نعرف عنها شيئاً › 
فنفى الوالدية والمولودية عن الاله والنفس والصعود إلى السماء وذكر کون 
الإنسان صورة لمن صاغه أو من صاغه وهو الأصح وغير ذلك من الأفكار إنما 
ترجع في الواقع إلى صول سماوية وإن كانت قد اختلطت في هذه العصور 
السحيقة بغيرها من أخيلة وأفکار . 

ومن المهم أن نشير إلى أن برستيد بتحليله الدقيق للعقائد والمارسات في 
هذا الفصل يخالف هيرودوت الذي ذهب إلى أن المصريين كانوا يعتقدون فيا 
نسميه الآن بتناسخ الأرواح - وقد استند هيرودوت في هذا الرأي إلى بعض 
النصوص العبرة عن النزعة لمعاونة المتوفى على أن یجعل نفسه تستحيل وفق 
إرادته إلى كائنات متنوعة . والواقع أن القدرة على التحول شيء والتناسخ شيء 
آخر إذ تبدو الحقية في الأخير وانقراد النفس مع تعدد الأجساد » على حين أن 
الاول حول مزدوج نتيجة لقدرة بارعة واختیار نفاذ . 

أما الفصل التاسع فقد عالج فيه برستيد العصر الامبراطوري الذي اتجهت 
فيه الدولة إلى مستوى العالمية أو الكلي » ذلك الستوی الذي طبع الدين 


YAO 


بطابع من العموم أدى إلى انتصار رع وإلى بروز أول توحيد على الصعيد 
العالی . 

وقد اختم برستید دراسته بالفصل العاشر الذي شرح فيه أبعاد عصر التقی 
الشخصي ٹم النظام الكهنوتي وما آل إليه الأمر من تدهور في الأيام الأخيرة . 

ویجب أن نختم حدیثنا عن هذه الدراسة بأنها لا كانت تضم في جنباتها 
شيئين معاً ترى أا متلازمان ولا يستطاع الفصل بینھھا في هذه العهود 
البعيدة في القدم » ولا كان برستيد نفسه غير مستعد لتفسير أية ظاهرة دينية 
أو فكرية إلا في ضوء مبدأ التطور الحرفي  »‏ لما كان الأمر كذلك لم يكن 
متوقعاً إلا أن يصل برستيد إلى ما وصل إليه في خاقة دراسته إذ يقول : 

« ولعله من الخير لنا ۔ نحن جيل العام المعاصر ‏ حين نلقي نظرة إلى 
الوراء على هذه العصور التي تقع خلفنا أن ندرك مع « آجاسز في فهمه للعالم 
الجيولوجي ۔ أن ندرك أن الطرق النسقية التي أوجدت الدين الموروث ۸ 
تنقطع أبداً ها لا تزال تؤدي عملها من حوالينا کل يوم وأنها ستستر طالما 
بقي نسيج حياة الإنسان العظم ء ذلك النسيج العقد المتشابك » . 

إن برستيد يذكر أجاسز هنا مع أن أجاسز م يقبل مبدأ التطور في العام 
العضوي ۔ 

ثانياً : ولعلنا نذکر معالجة العلامة بتازونيفهه56:222 .2 )١(‏ للديانة 
اليونانية کثال آخر في هذا الصدد . 
(۱) وذلك فی کتابه ( 1953 La Religione nella Grécia anti a ) Turia 0, Einaudi.‏ . 

والمؤلف أستاذ تاريخ الدين في جامعة روما . وقد طبع هذا الكتاب طبعة أولى سنة ۰۱۹۳۱ 


وف طبعته الثانية ٠١١١‏ ۰ عمد المؤلف ‏ على غير العادة - إلى حذف وتعدیل أجزاء كثيرة من 
الكتاب ( ه ۱ صفحة 1٩۳‏ تاریخ الفكر الدینی ) . 


٦ 
. إن کتباً خاصة بهذا النوع من المعالجة تبدأ عادة باظهار أصل الديانة‎ 
موضوع الدرس . وف کتاب « بتازوني » المذكور تجد المؤلف يعلن مثلا‎ 
أن مصدر معرفتنا عن الديانة ال کات اعت الا شر هل اا‎ 
كتابات أو آداب » بل يجب أن يضاف إليه التحليل اللغوي » وعلوم الآثار‎ 


وعم الأجناس البشرية ( أنثروبولوجي ) ومن جهة أخرى » الدراسة المقارنة 
للعقائد والمزاولات الدينية للبدائيين . 


ويظبق'الؤلف هذا البداً ق دراسته حیث یقول () « إن التخليل اللغوي 
والاثار التي اکتشفت تدل على أنه كان في الیونان آمتان مختلفتا الأصل واللفة 
والتدنن اوفك فكت فطورت الامتتان عق ظہر ما تفا امه 
اليونانية » وقد كان لهذا الازدواج في أصل احضارة اليونانية مظهره بالطبع 
في الديانة اليونانية . آما علم وصف الانسان » أو التاریخ الطبيعي للانسان » 
فیذکر المؤلف أنه يعامنا ضرورة القییز بين صور عديدة مختلفة نموذجية 
للدين » مثل الديانة السحرية والتوتمية الروحية الكونية 201101552 
والفيتشية 1550ط16)15 والديانة الطبيعية . ويريد ہا المؤلف هنا تلك الديانة 
التي يعتقد فيها بقوى أو مبادىء أو ظواهر طبيعية متشخصة . 

وهنا يحذرنا المؤلف فعلاً من الاغترار بالنظرية ذات التبسیط ال خل القائلة 
بأن الديانة الطبيعة 2«وذاه:ن]2ج كانت ديانة ال مندو ۔ آوربیین » أو أن 
الروحية الكونية 5018100 1ع كانت صورة عبادة الموق ء تلك العبادة السابقة 
على عبادة سكان المد وأربيين ؛ أو أن الديانة اليونانية هي بکل بساطة 
خليط من هذين العنصرين . 


(۱) في الفصل الأول من الكتاب المذكور . 


۲۷ 

إن الولف یرفض ذلك كله سلتا آن الامر آکثر تعقداً وتشابکاً ما یظن 
هؤلاء الذين ینظرون إلى الأمور بنتهی البساطة . وبالرغم من ذلك فإننا 
نلاحظ أن الولف قد عثر فعلاً على أدلة توضح أن عبادة الوق كانت سائدة 
فعلاً قبل عصر « هومر » على حين أن عبادة الأمة الاولومبية - التي تمثل رایه 
الِدَيَانة لطعت شافت بد هذه الفضور 

ثم يطبق المؤلف مبدأ التأثير السياسي على النظم الدينية ء فیعرض علينا 
كيف كان التطور الديني في اليونان تابعاً لقيام نظم سلطة الدينة » أو 
اکومة الستقلة دة », خصوصاً ف الراحل الائلء حیث مز هذا 
التطور في مثل تلك الراحل بوجود التصدع بیین طبقتین اجتاعيتين : الطبقة 
الارستقراطیة: + وطیقه العامة او الم ورف أن انشا ذلك ملا غل 
مسا اة اا اا اہ دتو سوي 
هیفیستس ( ,۲10۳۷505 Hephaistos Demeter,‏ ) . كانت موضع اھتام 
وعبادة من الصناع والفلاحين » على حين كانت الطبقة الأرستقراطية تم 
بالامة الأرستقراطية مثل زیوس وأبولو ۸00110 © 708 . 

وبالرغ من أن الطبقات الأدنی سادت في النهاية » حيث تثبت دعام 
الديمقراطية إلا أن الديانة الأولومبية الارستقراطية - بعد امتصاصها قدراً لا 
بأس به من ديانة الطبقات الدنيا ‏ أضحت في النهاية الديانة الحضارية 
السائدة للديمقراطيين » وغدت بذلك محافظة ) تامأ من کافة الوجوه . 


وتظبنقا لوجهة النظر الخاصة بالتأثيرات: والعلاقات السياسية » يخفض لنا 


(۱) أي أا اختفت بالزواج الارستقراطي . 


۲۸۸ 
الولف حديثاً عن نشأة الحركة ۱ « الاورفية » وتأثيرها العام في الديانة 
اليؤنانية : ۱ 
وهو لا يطرق هذا الموضوع ليقحم نفسه في أخبار نقلية » یتناوها بالنقد 
والموازنة فيا يتصل پذه الحركة الفكرية الغامضة فى الحضارة اليونانية » وإغا 
هو ينظر إليها نظرة عامة فيذهب إلى آنها حركة طائفية لا علاقة لها بالدولة 
أو الحكومة » وقد بذلت جهود واسعة في سبيل عدم ربط نفسها بأية 
ارتباطات سياسية » . 

وهذا لم ينع المؤلف من الاعتراف بأن هذه الحركة قد أدت وظيفة هامة 
للغاية بالنسبة لتطور الديانة اليونانية . ذلك لأنها أضفت نوعاً من التلطيف 
والترقيق لفظاعة التجسم السائد » فهدت بذلك السبيل في التفكير الديني إلى 
التصورات ا جردة ء بدلاً من الصور الميثولوجية المغلقة بالأساطير وهذا لا يعني 
لدی المؤلف أن تقال إن-القلسفة اليونانية تاها الدقيق قد بدأت من 
الاورفية . 

ويمضي المؤلف في تطبیق منهجه التاريخي الخاص . فیخصص الفصلین 
السابع والثامن للتطبیق ا حدد على التطور الخاص الذي تم في أثينا إبان القرن 
الخامس ( ق . م ) » عارضاً دور النقد الذي شاع في أثينا حول الديانة 
التقليدية » وتطور هذه الديانة إثر ذلك نتيجة هجیات السوفسطائيين . ثم نمو 
الفردية وظهور سقراط . ويعرج المؤلف كذلك على بعض الشخصيات الهامة 
التي أثرت في هذا ا جال . ويركز الفصل التاسع والعاشر على تلك 
الشخصيات » إلى أن نأتي إلى هذه النتيجة التي انتهى إليها المؤلف بناء على 
تطبيق منهجه التاريخي الذي سبقت الإشارة إليه . 


. الفصل الخامس‎ )١( 


۲۸۹ 

ویلخص لنا هذه النتيجة على هذا النحو « إن ديانة حكومة الدينة » التي 
كانت ديانة الخشوع والإكبار للالمة ء قد أخلت سبيلها إلى ديانة « حكومة 
الامبراطورية » » تلك الديانة التي كانت ديانة الخشوع والإجلال للسلطان أو 
« الآلة الانسان » وبدلاً من الديانة الطبيعة أو ديانة «الطبيفة » وصبغت 
صبغة دينية آخری للنظام السياسي الجديد.ء فکانت بذلك ديانة 
السوبرمان« Super - man‏ « . 

وهكذا نرى أن الولف کان وفياً لهبادیء التي وضعها بادیء ذي بدء . 
وإن لم يكن حجم الكتاب ( وهو لا يزيد على ۲۸۲ صحيفة ) قد حال بينه 
وبين إنجاز كل ما كان يود أن ينجره . 

ومن النقاط المتازة حقاً لدى هذا المؤلف » أنه استطاع الانتفاع 
بالرسوم ٠‏ الموجودة على أدوات الزهور والزينة في التعرف على التيارات 
الدينية و وها : 

ولقد عني كثير من عاماء المسامين بتسجيل معلومام عن أديان كثيرة 
فكات أعمالهم مصادر لا يستغنى عنها في دراسة هذه الأديان والملل » ولكن 
ينبغي ألا يقتصر على ما سجله هؤلاء » بل لابد من الرجوع إلى تراث هذه 
الأديان أو الملل إن وجد ء وإلا فيجب أن يلس العام بها لدى المكثرين من 
الكتابة عنها مهما اختلفت لغتهم ودیاناتم على أن يكون الباحث حذراً لا 
يتسرع في قبول كل ما يقال . بل يجب أن يح قواعد النقد العروفة . 


(۱) وفاء جیدثه اقاثل بوجوب شاباش وقد یضاف ال تاک ما قاله بعضهم من ضرورد 
الاستعانة بطلاب الوثائق والنصوص . وإلى رجال العامل الخاصة بعلم النفس . 
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۳۹۰ 


ومن آشهر من عني بجمع العلومات عن الأديان والنحل ا ختلفة الشهرستاني 
م ابن حزم في القرن السادس ء ولا يعني ذلك أن السامین لم یکونوا يعامون 
شيئأ عن الديانات الاخرى ؛ فقد سجل القران نفسه بعض الحقائق عن هذه 
الأديان » کا شارك المسامون في مناقشة هؤلاء الذين یدینون بغیر الإسلام » 
مار 0 یه من ات باق 
الدفاع عن الإسلام والرد على خصومه » ولزم الأمر أن يذكر مقتطفات من 
الدین اخالف » عارضاً شبهات أتباعة ومتبعاً ذلك بالرد علیها . ومن هؤلاء 
أبو الحسن مد بن يوسف العامري في القرن الرابع » الذي ألف کتابه ( الاعلام 
بمناقب الإسلام ) وفيه يدفع الشبهات المثارة ضد الإسلام ويوضح المميزات التي 
خص ہا . 

ويحدد ( الشهرستاني ) غرضه من کتابه « الملل والنحل » فیقول : « لا 
طالعت مقالات أهل العم من أرباب الدیانات واللل وأهل الاهواء والنحل » 
والوقوف على مصادره ومواردها ء واقتناص اوانسها وشواردها ء اردت ان 
اجمع ذلك في مختصر يحوي جميع ما تدین به التدینون وانتحله النتحلون » 
عبرة لمن استبصر » واستبصاراً لمن اعتبر » ٠‏ . آما ابن حزم فانه ينقد کل ما 
کتب قبله في افتراق الناس في دياناتهم ومقالاتهم حيث يرى أن البعض 
« أطال وأسهب وأكثر وهجر » واستعمل الأغاليط » ما تؤثر على أذهان 
الناس » والبعض الآخر قصر ء فكان غير منصف « والبعض عقد » فرأى ابن 
حزم أن يجمع كتابه الفصل « قاصداً إيراد البراهين المنتجة عن القدمات 
الحسية أو الراجعة إلى اس » () . 


(۱) الشهرستاني ‏ الملل هامش الفصل ٩-‏ . 
(۲) ابن حزم الفصل في الملل والأهواء والنحل ٩‏ . 


۲۹۱۹ 


وواضح من هذين النصين اختلاف طبيعة المعالجة لدى کل من الشهرستاني 
وابن حزم » حيث هتاز الأخير بوضوح طابع النقد والجدل . 


ومن الأفكار القية التي نخرج بها من دراسة هذين الکتابین أن طبيعة 


الدين يحب أن تعرف قبل الدراسة وقبل المقارنة وقبل البرهنة على أحقية 
هذا الدين أو ذاك بالاعتبار . 


۳۹۳ 
القارنة بين الادیان 


من أوضح ملامح البحث في العصر الحديث هذا التطبیق الشامل لطرق 
البحث الاجتاعية والنفسية والتاريخية على الدین . ونتيجة لهذا التطبیق فقد 
تکونت مادة غزيرة وقهة من الفلکلور 10110076 والدین ء مما هيأ السبیل 
للدراسات القارنة في شتى ا جالات . وکان من آثر ذلك أيضاً أن تحطمت 
الحواجز العنصرية والعقلية والاجتاعية والنفسية » حيث أدركت العلاقات بين 
مختلف الأجناس والعقول والثقافات » والواقع أن مثل هذه النظرة يكن أن 
تهدف إلى إبراز علاقة الإنسان بالعالم في صورته الكلية . 

ومن المقارنات ما عني بإيضاح الاعتقادات المشهورة والطقوس والشعائر 
التي يطبقها الناس على اختلاف أزمنتهم وأمكنتهم وثقافاجم » ا عني بالكشف 
عن أوجه شبه كثيرة بين الناس على مستوى العالم أجمع . وبالرغ من أنها سعت 
,الى التعليق على نظريات أو تفاسير دينية كثيرة وختلفة » فإنها في الغالب لا 
تستبعد أي جانب من هذه التفاسير أو النظريات » بل تأخذها جيعاً بعين 
الاعتبار . 


عل آنه یجب آن نشیر ال آن بعض الناس قد ظنوا آن القارنة موازنة 
فحسب ء یتبعها استخلاص آوجه الشبه والخلاف » ولکن هناك من یشترط 
لمقارنة الحقة أن تضع یدنا على أؤجه التأثير والتأثرء أسوة بسائر الفروع 
الدراسية ا ختلفة ء غير أننا نلاحظ أن العبادات المطبقة في الأديان مثلاً - وإن 
تشاہت تماماً من حيث الصورة - فقد يكون لما معان مختلفة » أو دوافع 
وبواعث متباينة کا أن الاعتقادات المتشاهة قد تؤدى بصورة مختلفة » ومن ثم 
لاا جوز لا أن تنعط أن اعتعادا یا أو ضر امت خن ثفن آلفی: 


۳۹ 


أو تثیر نفس الشعور من الأهمية التي ية یقتع بها اعتقاد شبيه أو شعيرة شبيهة في 
بيئة مخالفة . 


والحق أن مجرد المقارنة أمر مفيد للغاية لتحقيقه أهدافاً جيدة من حيث 
رؤية الانسان لأخيه الانسان فيا يصل بمشكلات الأصل والمصير والحياة في 
جملتها . ولكن شدة ارتباط فكرة المقارنة بفكرة التطور) والمبالفة في 
الاعداد پذه الفكرة من حيث تطبيقها على مجالات كثيرة » قد لا تكون 
موضعاً لمثل هذا التطبيق » ربا أتى بنتائج خاطئة ومتناقضة ء ما يسبب بلبلة 
في كثير من الأفكار ء وزلزلة في بعض العقائد . 

إن قانون التطور يحمل من الصدق بقدر ما يحدد نفسه في جال السير 
النظم في خطوات تدريجية للنو في قطاع خاص ہ دون أن يدعي لنفسه الحق 
في انتقال قطاع معين أو جنس أو نوع خاص » إلى قطاع أو جنس أو نوع 
آخر أي دون أن يدعي تداخل الأجناس والأنواع . 

ان القارنه بين الاسان والقرد آمن فة عة لاعتبارات گرا ۶ ولکن 
لیس لنا أن تخبط أن الثاني أصل للاول ؛ فلذلك طرف آخری يجب أن 
تراعى وتطبق بكل دقة ء وعلى ذلك فجعل السحر أبأ للدين هو من قبيل 
الاستنباط لامتسرع الذي لا تخوله الطرق الصحيحة . صحيح أنه يكن المقارنة 
بين الدين والسحر ء وصحيح كذلك أننا نجد أوجه شبه كثيرة بینها » وصحيح 
مرة أخرى أننا قد نجد بعض العناصر السحرية باقية في كثير من الأديان › 
ولكن :هذا التشايم رحدو وتلاف لاھک فا لا يهان لها انان كن 
(۱) إن فكرة التطور في أصلها تفترض وجود هدف » ولذا فليعتبر التطور إذن إلى ما هو أحسن . 


والتطبيق الحرفي لهذا القانون على الدين من الوجهة التاريخية قد لا يفضي بنا إلى هذه النتيجة 


۳۹۵ 

بأن الدین ولید للسحر . واذا آدرکنا أن الدين من السائل الخطيرة التي 
تضخم النزاع حوطا ء بدت لنا أهمية الاستنباط الصحیح والنتائج الدقيقة التي 
هی وليدة البحث الاق + والقارنة التفصيلية الوضوعية . والا آدی 
الاستنباط المتسرع » والقارنة الواهية إلى فوضی واضطراب لا حدود لما . 

وصحة فکرة التطور قد تنطبق على دين معين » وقد تنطبق على 
الأديان جميعاً إذا أريد بها سير تلك الأديان - خصوصاً في ا جال التطبيقي - 
بخطوات متدرجة توازي غو الإنسان الفكري والاجتاعي » دون أن نذهب إلى 
کون الدين قد اخترع في فترة خاصة من هذا الو ليحل محله ‏ في مرحلة نمو 
آخری ¢ شيء آخر هو العقل أو الفكر أو الفلسفة () 7 ودون أن ا 
الدین ظاهرة اجاعية من صنع ا جتع » ولا صلة بالحقيقة الوضوعية الرتبطة 
بالوحي أو بالاله . 

وإذا كان بعض الذین یقدسون فكرة التطور في أبعادها الختلفة يرون في 
(۱) ونقصد بذلك الرد على مذهب أوجيست كونت 00866 عأدناوناة. فانه وان وافق هيجل من 
حيث ادف المعرفي في الدین » الا أنه خالفه في اعتبار أن الفلفة والعام يثبتان نزع الثقة به › 
وينظران إليه على أنه مرحلة طفولة جاوزتها البشرية . ويرى كونت « أن المرحلة الكلامية ( أو 
الثيولوجية ) تبرز اتجاه النفس البشرية إلى البحث عن الطبائع الباطنة الكامنة في الأشياء وعن 
الأسباب والعلل الأولى والبعيدة . ولذا عرضت الظواهر في صورة النتاج الخاص بالنشاط الباشر 
لعوامل فوق الطبيعية » ولذا يعتبر كونت أن رأي الع في الوجود يغطي ويفوق ويعلو على وجهة 
النظر الدينية . 

. ) يع‎ de la phil. positive, ۱, pp. 8 fF. ) 

وخطأ كونت في نظرنا یتثل في ظنه أن الدين أتى ليوضح أو یشرح الخصائص الموضوعية 
للظواهر الطبيعة ء وهذا ليس صحيحاً بالرة ؛ إن الدين لم يأت ليخبرنا عن تركيب أو تحلیل أية 
ظاهرة , ولكنه قد يتعرض للكون في صورته العامة كنتيجة مباشرة للخلق الامي . وليس في هذا 
ما ينع البحث للعثور على خواص الظواهر ( وهذا طبعاً ينص بصورة خاصة على الديانة الوحی 
ا( . 


۳۹۹ 


هوّلاء الذین یدینون به . 

إن التقيز العقلي والقدرة النظرية التي تشرح أسباب ظهور النبوة 
والديانة » وتراعى بنفس الدقة طريقة تطبيقها وحیانا , تستطيع كذلك أن 
تشرح آسباب بقائها واسقرارها . 

ولقد آکدت طرق القارنة العديدة ضرورة بناء التصورات اشاصتة 
بالدیانات الختلفة عل أساس عریض ومتین من المادة العلنية » وک أوضحت 
وجود أوجه تشابه كثيرة بين الدیانات الختلفة » فاها ألقت الضوء على أوجه 
خلاف دقيقة في غاية الأمیة () . غير أنه هناك من الباحثين من يرى التركيز 
على أوجه الاتفاق » مسايرة للروح الإنسانية العامة في ضرورة تبادل التفاهم 
وتنية ما يحقق السلام العالمي » وما يخفف من حدة التوتر والتعصب بين 
أتباع الديانات ال ختلفة » ويشترط للوفاء بكل ذلك ألا يكون على حساب 
الحقائق العامية . 


الأديان التي یقارن بینها : 

قد یتفق الدارسون القارنون على اختیار دين تاريخي معين » ویعقدون 
بينه وبين أي عدد يمكنهم اختیاره من الادیان مقارنتهم » ولکنهم يختلفون في 
اختیار الديانة الأصلية التي تتخذ أساساً لامقارنة . فبعضهم یری مثلاً أن 
الديانة الصرية القدية تعتبر مشالية » من حیث کونا قد الدارس بافضل 


(۱) الواقع أننا نری أن اهتام دارسي الأديان الأساسي هو براز نقاط الاختلاف الحقيقة في موضوع 
القارنة . وهو يخالف في هذا الصدد بعض الثيء داربي النظم الصوفية حيث یتجه معظم الدارسین 
إلى الترکیز على آوجه الاتفاق أكثر من تركيزهم على أوجه ا خلاف . ومن هنا نری هذه الظاهرة 
الواضحة بالنسبة لمن تناولوا دراسة التصوف بعد طول عمل في حقل الأديان المقارنة » وهي أن روح 
دراستهم الأولى يغلب عليهم في معالجتهم لهذا الحقل الجديد . 


۲۹۷ 
وجود بعض العناصر اللاعقلية في بعض الأديان » دلیلاً أو سنداً لفکرتم » فان 
في بقاء مثل هذه العناصر حتی الان حجة علیهم لا هم 2 . 
إن كل حالة يجب أن ینظر إليها من الجانب النفسي » بعنی أن الأشخاص 
الذین یدینون پذه العقيدة + أو یطبقون هدا الطقس المین لا جب أن 
ینظر الیهم على نم جرد نقلة » وأن لهم أجداداً قدماء فقط » بل يجب أن 
نقم وزناً لشاعرم الحالية » فهي مهمة للفاية ء إذ هي التجسید اي طذه 
العقيدة أو هذا الطقس . 
على أنه لا يصح أن يفهم من هذا أننا ننکر فكرة التطور على الاطلاق ء 
فإننا ندرك بوضوح أن هناك طقوساً وعقائد بادت وزالت » وأن هناك 
طقوساً وعقائد أخرى بقيت وخلدت » وقد لا نجد صعوبة في تفسير ذلك في 
ضوء قانون التطور ؛ ولكننا لا نسرف في الثقة بهذا القانون بناء على ما 
نشاهده الآن . إن بعض الطقوس والعقائد ما يزال يعيش جنباً إلى جنب مع 
التراث العقلي على اختلاف مستوياته » وإذا صح تحديد المستوى العقلي والح 
عليه » فإن من الصعب تحديد المستوى الطقسي أو التعبدي بمعايير عقلية 
خالصة » ومعنى ذلك أنه لا يحق لنا أن ننظر إلى أية مادة دينية على آها 
جرد خلفات ماضية مکانا دور الآثار » لأننا بذلك نتجاهل الجانب الخاص 
بمصدرها ‏ وأوها النبوة بوجه خاص ‏ وإلحاحها ووظيفتها ء کا يدل ذلك 
أيضأ على أننا نتجاهل العنصر الحيوي الذي يعرضه الدين » ويتضنه بناء على 
)١(‏ إن الحم على شيء « ما » بأنه « لا عقلي » بعنی أن العقل لا يستطيع فهمه أو تبريره » لا يعني 
بالضرورة أنه غير مفهوم أو غير مبرر » لأنه الواقع أن أمثال هؤلاء بحددون شروطاً خاصة للحقيقة ' 
العقلية بالط العقلي الخاص ‏ أي القتنع بوجهة نظر ما ء مستبعداً ما عداه ‏ عقل تحكي . وهؤلاء 


على وجه العموم يطلبون من الدين أن يكون نظاماً فكرياً مقننا مضبوطاً » وهذا قد يصح لو أن 
الدين أق من أجل هدف عقلي محض » وهذا ما لا سبيل إلى القول به . 


۳۹۸ 
أنواع وحدة الاغراض الخاصة بالقارنة والبعض الاخر قد یفضل الديانة 
اليونانية » باعتبار تنوع وتعدد العناصر الکونة شا ء والفضية في النهاية إلى 

تشکلها الخاص الذي يسير جنباً إلى جنب مع تطور الفکر اليوناني . 

وهناك آخرون يفضلون أن یتخذوا الديانة العبرية أساساً لمقارناتهم ؛ على 
حين يجد البعض أنه ليست هناك موانع حقيقية لاختیار أية ديانة موضوعاً 
أساسياً تجري حوله المقارنة بالديانات الختلفة الأخرى . وهذا الرأي ‏ فيا 
نعتقد ۔ أولى بالقبول » وأجدر بالتأييد . 
نقاط رئيسة هامة في مقارنة الأديان : 

تود فاك فاط رتیه رط عقارنة الادیان #وهنه الفاظ مل 
الجانب الإيجابي ( أي ما ينبغي عله )  »‏ تشمل الجانب السلي ( أي ما 
ينبغي تجنبه ) . فن الجانب الأول یکن أن يذكر : 

١‏ - ضرورة تحديد التخصص الدقيق لحقل الدراسة ء حيث لم يعد من 
السهل الآن الخلط بين الأنثروبولوجيا ( التاريخ الطبيعي للانسان ) أو 
الأننولوجيا ( عم أصول الأجناس البشرية ) أو عم الاجتاع » أو الميثولوجيا » 
أو تاريخ الأديان وبين الدين المقارن . صحيح أنه يمكن الاستفادة والاستعانة 
هذه الفروع » ولكن ينبغي أن يكون هناك تمییز حاسم بين ما يتصل بالدين 
مباشرة » وبين ما يرتبط بسائر هذه الفروع . ولذا نرى أصحاب الطريقة 
الأنثروبولوجية من أمثال الأستاذ الدکتور « فارنل »۰ ينصون على أنهم 
يعتبرون الأنثروبولوجيا جزءاً من كل » وليست مصورة أو معينة لحقيقة 
الدین کها . 


وهذا بالرغ من أن فارنل 28611 يعزو تقدم الدراسات القارنة للادیان 


۳۹۹ 


إلى تقدم الأنثروبولوجيا . وف کتابه تطور الدین () ينص في العنوان ذاته 
على الزاوية احددة التي ینظر منها إلى الدین ء ولا یتجاوز فعلاً حدود 
الأنثربولوجيا ء تلك الزاوية التي حددها بنفسه . 

۲ - ضرورة التركيز في هذا التخصص الدقيق على مطلوب أو موضوع 
واحد » وذلك بالإصرار على عدد قليل من المسائل . 

۳ ضرورة التفرقة بين علم « تاريخ الأديان » وبين عم « الدين 
القارن » فالأول يسرد سير كل دين في سلسلة متصلة من نقطة البدء إلى 
الانتهاء ء والثاني لا يعني بالجوانب التاريخية إلا في حدود الضرورة القاضية 
بحتبية إلقاء الضوء على أجزاء موضوع المقارنة . 

وما يتصل بهذه التفرقة أيضاً ما ينبهنا إليه بعض الباحثين من وجوب 
القییز بين مقارنة الأديان » وبين الدراسة المشاركة للتاريخ الروحي للإنسان 
في سيره العام . 

ومن النقاط التي تتصل با ينبغي تجنبه يمكن أن يذكر : 

۱ تأسیس القارنات غل أوحة الشبه اللاحظة بین بعض عقائد دين ما 
وبين ما نسميه « بالاعتقاد البدائي » ولذا نری باحثأً مثل جورج فوکارت 
۴١)‏ ينقد مدرسة أكسفورد في طریقتها الأنثروبولوجية والاجتاعية 
ويرى فوكارت أن هذا الإجراء ا جانب للصواب مبني على خطأ مزدوج » أحد 
شقيه هو الیل إلى أن يكون الانسان مذهبياً » أي مولعاً بتنظم وتأسيس 
المذاهب ع:1جمم6ء00 ؛ والثاني وضع تأكيد مغالى فيه على الأجزاء النفصلة 
مشل « القربان » الصلاة . السحر » إلى غير ذلك ء من غير أن يوضع في 
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۳.۰ 
الاعتبار حصيلة الدین نفسه » والیل العام الشترك في كل الأدیان . 

وجدیر بالذکر أن « فوکارت » هذا أوضح فعلاً أن الدیانات الطبيعية لا 
تصلح أن تکون نقطة الانطلاق أو البدء للدين ١‏ ء وهذا تأکید لا سبق أن 
قلناه في الفصول السابقة . 

۲ - التعصب ا حاد الذي يزري بکل دين ما عدا دين الباحث . وهنا 
الصدد توجد للأسف دراسات ( وبخاصة في الديانة السيحية ) ملخصها تبریر 
وقجید وتبجیل یفوق کل حد » لكل صغيرةوكبيرة یتضنها التراث السيحي 
۔ با في ذلك الأفكار التي تحتاج إلى وقفات طويلة لمناقشة - وهذا في حد 
ذاته لا اعتراض لأحد عليه إذا قصد الکتاب سدح التراث السيحي » ولکن 
الأمر يختلف تماما ء إذا تبع هذا ء القدح والنيل من کل الدیانات غير 
السيحية واعتبارها بلا استثناء حرکات إلحادية لا أمل فیها للبشر » ولیس 
هناك أي معنی للتاریخ إلا إذا نظر إليه بنظار مسيحي فقط . ومذا الاتجاه 
یقاومه الان باحثون منصفون یرون ضرورة الاعتراف بالخصائص والمیزات 
الوجودة في الدیانات الأخرى وواجب الحيدة إزاء الحم . 

والواقع أن هناك من الباحثين من يقصر عمل الدين على صوغ المقارنة 
۔ بأمانة ودقة وشمول ‏ بين العقائد والمارسات الدينية بقدر الامکان في ضوء 
تطورها التاريخي »ويجب ألا يجاوز الباحث بعد ذلك أي حد . ويرى أمثال 
هؤلاء أنه لكي ندع عمل القارنة فلا بد أن تكون هناك محاضرات متبادلة › 
لادان تكوق اك جرانند او ملاف تاحفية دل الات 
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۴۰۱ 

والحقائق )١(‏ . والحق أننا نلاحظ أن كثيراً من المراكز التخصصة في الدراسة 
القارنة للادیان لاتنصف الإسلام جنحه أبط الحقوق وهو أتاحة الفرصة في 
تقدقة ئن أهله 5 قل سائ الادیان وبالأخص مرك النياتات العااية 
بنيويورك والمسمى Centre world of Religions‏ . 

وهناك مقارنات جزئية موضوعية معاً ء تجتاز جانباً أو أكثر من كل دين 
من الأديان الشهورة التي سجل التاريخ عنها الكثير .وذلك كاختيار موضوع 
معين يتصل بالعقيدة أو يتصل بالعبادة » أو ينظم الاحتفال » أو بالكتب 
القدسة . وفائدة هذه القارنة وإن كانت محددة ء تتثل في أنها تتيح الفرصة 
للإطلاع الوافي على الدقائق التعلقة بهذا الوضوع المعين في أديان كثيرة » فاذا 
تضافرت جهود الدارسين على هذا الفط » بتوفر كل واحد منهم على دراسة 
موضوع خاص في ديانات كثيرة ء نتج عن ذلك حصيلة قية لايستهان ہا . 

على أن هناك مقارنات قد منحها هذا الاسم تجوزاً > وذلك لأنها فی الواقع 
ليست إلا نوعاً من السك بأفكار سابقة والتعصب لما » والاصرار على النيل 
مایقابلها في أديان آخری . ومثل هذه القارنات مليئة بالكثير من الجدل 
العقم الذي يباين الروح الديني لامجال ذاته وسنرى في الجزء الشالث من هذا 
الكتاب تنوعاً في تطبيق بعض الناهج الختلفة ۰ وذلك بغية تقديم بعض 
لامح لهذا اللون من الدراسة ء فتارة نعرض فكرة الألوهية »وتارة نعرض 
العبادة في صورتہا العامةوعلاقتها بالفن»وتارة نعرض للصلاة في بعض 
7 ی اک أربعة أمور واجبة لتأييد عمل القارنة وذلك في 
کتابه : 

. Comparativc Religion, its adjuncts and Allies. 


انظر ص ٤٤‏ وما بعدها من هذا الكتاب . 


. Centre world of Religions 


۳۰۳ 


الأديان »وأخيرا نعرض ديانة معينة في خطوطها العامة مع الاشارة إلى أوجه 
الاتفاق والاختلاف بينها وبين كل من اليهودية أو المسيحية أو الإسلام . 


۴ 


القسم الثالث 


النصوص 
أولاً : من الديانة الصرية القدية . 
ثانياً : من اليهودية ( العهد القديم ‏ التوراة ) . 
ثالغاً : من المسيحية ( العهد الجديد ‏ الانجیل وأعمال الرسل ) . 
رابعاً : من القرآن الكريم . 


من الديانة الصرية القديمة 
من کتاب الموق 

کتاب الوق کتاب یشقل على آداب وفضائل وعلی ما يجب أن تتعامه 
الروح حتى تکون قادرة على الاجابة يوم الحساب أمام حکتها وهذا الکتاب 
کنیع الکتاب الاي لدی المرزنن. القدفاء ونوا بواظیون: .و يدون 
بتلاوته ویوضع معهم في قبورم وم آموات . 

ويزع البعض من الكهنة أن هذا الکتاب قد کتبه أحد الألحة بيده 
والغریب أن منزلة هذا الكتاب يتناولها أحد أبوابه اد يقول : « إن الكتاب 
يعلي شأن الميت في أحضان رع » ويحبوه السبق لدى توم ويجعله عظياً لدي 
أوزيريس » ومرهوب الجانب لدى الالمة » . 

وكل ميت وضع له هذا الكتاب تخرج روحه هاراً مع الأحياء وتصعد إلى 
الالمة ولا یزیا قارف می أحيد: دة الات نينا وه لاه 

ویتناول الكتاب صيغاً وكامات سحرية تستعمل لعلاج الأمراض ؛ 
ومشتل على جميع الصلوات والادعية وعلى ما يجب لاميت من تحنيط وطقوس 
دینیه . 

وما تقوله الروح أمام محكة اللمة في اليوم الآخر کا ورد في الکتاب . 

« يا سادة الحقيقة . إنني حامل القيقة ‏ إنني لم أخن أحداً ولم أغدر 
بأحد . ولم أجعل أحداً من ذوي قرابتي في ضنك . ولم أق بدنية في موئل 
الحقيقة وم أمازج عملي بشر قط » وجافيت الضر والأذى . ول أعمل باعتباري 


۳۹ 


رئيس أسرة ما ليس من عمل ربها ء ولم أكن سبباً في خوف خائف » ولا 
إعواز معوز » ولا ألم متأم » ولا بؤس بائس . 

ل أقدم على ما لا يليق بالآلحة فلم أجع حقا ولم أبك أحداً ول أقتل نفساً ء 
وما حرضت أحداً على قتل أو خيانة ولم أكذب » ولم أسلب العابد ذخائرها » 
ولا المومياء طعامها ... ولم أطفف الكيل والميزان » ولم أسرق الماشية من 
مرعاها .... فأنا نقي ء أنا نقي » . 

التعليق : إن هذا النص يؤكد ما سبق أن أشرنا إليه عند مناقشتنا لمسألة 
الوضعية في الدين وکوہا نقطة الانطلاق في التدين وقد ذهينا إلى أن 
الديانات الوضعية في حقيقة أمرها ليست إلا آمشاجاً من عناص متوارثة 
بعضها سماوي غلفه الخيال والأساطير ثم اختلط بعناصر أخرى محلية أو خارجية 
عبر تاريخ الانسان الطويل . وهذا النص من كتاب الموق يشير إشارة 
واضحة إلى مثل هذه العناصر التي لم تكن إلا أثارات لتعالم أنبياء منذ القدم . 


۳۰۷ 
نصوص العهد القديم ۱۱ ( التوراة ) 


لقد اقتصرنا في معظم هذه النصوص - ما عدا الزامیر - على الأسفار التي 
حددوا بها التوراة وهي الأسفار الخسة الأولى من العهد القديم کا تظهر في 
الفهرس الرفق . ولمل القاریء يلاحظ ما يحمله عن التساؤل في بدء أول هذه 
الاسفار وفي نهايتها إذ يعدم في السفر الأول با قد یتناقض مع العلر الصحیح 
في بعض الواطن ء وما يتناقض أيضاً مع کال الله سبحانه في البعض الآخر ء 
کا يجد في نهایتها ما قد يشير إشارة واضحة إلى أن هذه التوراة ليست هي 
التوراة التي أنزلت على موسی عليه السلام - أو على الأقل فیا يتصل بنهاية 
السفر الأخير وهو سفر التثنية الإصحاح الرابع والثلاثون » إذ يرد فيه أن 
موسى كان أبن مائة وعشرين حين توفي ولم يعرف إنسان قبره إلى هذا اليوم 
أذ لا یعقل آن يكون هذا ما آنزله الله عل موسی . 


لقد ترکنا للقاریء حرية الاستطلاع والتأمل ثم القارنة فالحم فیا یتعلق 
بكافة النقاط والسائل التي عالجها العهد القدم في قسمه الاقدم والاول » وم 
نورد شيئاً من غير أسفار التوراة إلا قليلاً من مزامير داود لیطلع القاریء على 
الصورة التي رستها هذه الزامیر لداود ولیحع على عقيدة وموقف داود کا تدل 
عليه بعض هذه الزامیر . والقاریء مدعو إلى أن یقارن ما ورد في الزامیر 
۔ وفي سفر القضاة والملوك والخروج با يتعلق بأنبياء بني إسرائيل بما ورد في 
(۱) قد عرض للأسفار المقدسة الابقة على الاسلام الأستاذ الدكتور علي عبد الواحد وافي في كتابه 
بعنوان « الأسفار المقدسة في الأديان السابقة على الإسلام » تناول فيه أسفار القيدا الهندية وأسفار 
الديانة الزرادشتية . ولكنه خص الأسفار اليهودية بتفصيل ومعالجة دقيقة سواء في ذلك الأسفار 


المعلنة والأسفار الخفية کا حلل محتوياتها من العقائد والشرائع وكذلك فعل بأسفار العهد الجديد وفيا 
كتبه الأستاذ الفاضل إلى جانب ما كتبه الشيخ رة الله المندي الغناء . 


۳۸ 


سور القصص والانبیاء وبخاصة سورة ص بالنسبة لداود وسليان علیهبا السلام 
لدحض الافتراءات عليها في التراث الإسرائيلي . 

والقارىء مدعو إلى استنباط التصور الإسرائيلي والاعتقاد في الآله › 
والوقف من تفاصیل قضایا الق ليتأكد أن عقيدة التوحید في نقائها 
وصفائها لم تكن مصونة في هذا التراث . 

کنل پک غا ورد عن بس الاسا هن ات سر ات لت كيذ 
أن النبوة هي الأخرى لم تجد التوقير والاحترام والحب والولاء کا کان ينبغي » 
بل قد يخرج القارىء بانطباع يفضي إلى أن النقائص الاجتاعية والأخلاقية 
التي راجت في عصر ما أرادت أن تجد ها أبوة شرعية فا وجدت إلا الأنبياء 
ا من نوح عليه السلام . 


فإذا قرأت القرآن عن أي نبي أو رسول خرجت بالاعزاز والإكبار واحب 
مؤلاء الأنبياء والرسل » على حين أنك تكاد تفقد مثل هذا الشعور لو نك 
اقتصرت على قراءة ما ورد في العهد القديم . والنقائض والانام النسوبة لبعض 
الأنبياء ليست هينة بل هي كبائر شنيعة تخل بأقدار الرجال العاديين بل 
الأنبياء » وعند التحليل شذه النقائص وما تؤدي إليه لابد أن يدين الرء هذه 
العقلية ء وهذا الضير الذي يشكك فين اصطفام الله وهو أعلم حيث يجعل 
رسالته » وإذن فالمسألة ترسو في النهاية على الإخلال با ينبغي أن يكون لله 
من جلال وكال . 

إننا لا ندعي أن جميع ما في التوراة محرف فالواقع أنه ما يزال فيها ما 
يشهد القرآن بصحته ۔ ولعل أوضح مثال على ذلك هو في عدد أيام الق » 
وفي بعض الأحكام الشرعية كحد زنا ا حصن » الذي حاولوا إخفاءه عن 


۳۰۹ 


الرسول مد صلوات الله عليه في القصة الشهورة » ولعل آصرخ وأجرأ مثال 
على النيل من عقيدة التنزیه والتوحيد لله ما تجده في السفر الأول التكوين 
الإصحاح الأول فها يتعلق بخلق آدم وأنه على شبه الله قد خلق وفي التعبير عن 
غيرة الله منه وخوفه من المسابقة وكونه مثل الألهة وليس الإله الواحد . 

وندع بقية النقاط والسائل الواردة في العهد القديم للتدریب والتطبيق في 
فاعات البحث على أن تستخرج النصوص القابلة من القران الكريم وذلك 
كران للطالب وحث له على البحث والاستقصاء » وستقدم قائمة الأسئلة التي 
تعطی ما نشر من النصوص على أن يحاول الطلاب الإجابة العملية على هذه 
الأسئلة بصورة موضوعية مستوعبة . 

لقد بقي أن نشير إلى أن هناك نصوصاً كثيرة تتعلق بمختلف التشريعات 
والقوانين » سواء أكانت تتعلق بالأطعمة أو بالعلاقات الأسرية والاجتاعية 
والاقتصادية » وبخاصة فیا يتعلق بالمرأة ومكانتها وستكون هذه النصوص وما 
حوفا من التراث اليهودي الممثل في العهد القديم وفي التامود وفها تلا ذلك من 
تراث الدارس ال ختلفة التي حاولت دع الاضافات والإلحاقات والزيادات دعماً 
روحياً دينياً بإسباغ نوع من القداسة عليها كالقبالة والزهر وغيرها - ستكون 
كلها موضع مقارنة في حینها وذلك في الجزء الثاني من هذا الکتاب إن شاء 
الله . 

ويمكن بحث هذه المسائل في العهد القديم : 

١‏ - النبوة والأنبياء في نصوص هذا العهد » ومبررات هذا التصوير من 
الناحية التاريخية والاجتاعية . 


؟ - حقيقة عقيدة التوحيد والتنزيه للإله من النصوص ومدى محافظة 


۳۹۰ 


الأنبیاء » أو عدم محافظتهم في الزع اليهودي على ذلك . 

۳ - مواطن الاختلاف والتناقض بين أسفار العهد القديم سواء كان في 
الأخبار أو في الأحكام أو في الأسماء والکنی [ يستعان في ذلك براجع من 
مھا : إظهار ا حق الفصل الثالث القسم الأول ] ويعزز بقدمات النشرات 
النقدية للتراث اليهودي Hebrew Literature‏ . 

٤‏ - حقوق المرأة أو مكانة المرأة في العهد القديم » أمأ وزوجة وابنة وأثر 
ذلك على النظرة المسيحية في القرون الأولى . 

٥۔‏ محاولة العثور على تبرير لخلو العهد القديم من الاشارة إلى اليوم الآخر 
والبعث والحساب . 

١‏ - النظام الكهنوتي العقد وارتباطه بالعنصرية أو بالدم ورموزه المرتبطة 
بالألوان . 

۷۔ حقیقة الألواح التي تلقاها موسی وما تتضنه ومقارنة ذلك با ورد في 
القرآن والسنة . 

۸۔ مشكلة الطعام بین الحل والحرمة في العهد القدم ورأي الأخلاقيين 
الأوروبيين فيها . 

. حکة الانغلاق الديني في اليهودية من العهد القديم‎ - ٩ 

۰ - مشكلة الزواج بين العرف والقانون الديني من العهد القديم . 

١‏ سر تعاضد النبوة والملك في بعض الأنبياء وموقف اليهود من ذلك 
وعلته . 


۲ - موقف اليهود من الأمم الأخرى کا يشير العهد القديم واگ عليه . 


۲۱۹ 

۳ - تحدید السائل والنقاط التي وردت في العهد القدم وأشير إليها في 
القرآن الكري والمقارنة بين الأراءین . 

۶ - عوامل الشك في عدد من نصوص العهد القديم . 

۵ - الكشف عن الأسباب التي أدت إلى أن يكون ما ألحق بالتوراة من 
أسفار أكثر من التوراة بكثير . 

. سياسة ا مال والاقتصاد من العهد القديم ومبررات نقدها‎ - ١ 

۷ ۳ تسجيل مواقف اليهود من الجبابرة وضیق الاتیاه بذلك 8 

۸۔ تدبر النصوص التي اعد علیها الیھود في اعتقادهم بأنهم شعب الله 

۹۔ ما ورد من إشارات في العهد القدیم عن توقع مجيء رسل وأنبياء بعد 

٠۔‏ مع القارنة بالعهد الجديد تبحث مسألة موقف اليهود من رسالة 


وغير ذلك من السائل التي تطرح هنا على سبیل المثال . 


ينض 
فهرس أسفار العهد القديم 


التکوین ۳ ۰ | ال امعة ۹۷۲ ۲ 
الخروج 


اللاويين 


صوئيل الأول 
صوئيل الثاني 


الملوك الأول 


الملوك الثاني 
أخبار الايام الاول 
أخبار الايام الثاني 


عدد أسفاره ۲٩‏ وجملة اصحاحاته ٩۲٩‏ 


۳۳ 


وین 
الأطحاح الأول 


۱ في لذ علق لله کیرات ولاز کات الازض خربة وخالية 
وعلی وَج ار ظَلمَةَ وَرُوح الله یرف عَلَى وجه المتاه ." وفال الله لیکن 
ہے ہے رم اس کے 7 ر ير رع رص چھ 1 
نور فكان نوز ورای الله النور انه حسن م وفصل الله بَيْن النور 
َالطلمة " وذغا الله النوز نهارا والطلمة ذعاقا ليلا وكات مساء گان 
صَبَاحَ یوماً واحدا . 


` قال الله لین جَلَدَ في وَسّط المیاه . وَلْيَكْنْ فاصلاً ین میاه ومیاه ." 
فقمل الله الْجَلَدَ وفصل بَيْنَ المیّاه التي تخت الجلد والمیاه التي فَوْقَ الجلد . 
وکان کذلك ی وَدَعَا الله الْجلد متام ۰ وَكَانَ شام وَكَانَ صَبَاحٌ ثانا . 


۱ وقال الله لتجتم الما تخت السْماء إلى مَكَان واحد ولظهر الیابسَة, 
وَكَانَ کذلك ,۲ وَدَعَا الله الْيَابسَة اشا ومجتت م المیاه اه بحا را ء وا 
الله ذلك e‏ " وَقَالَ الله لدبت الارض عشبا ماهلا وت وَشْجَراً 
ذا مر تل فا کجنیه ره فيد على الأزض ء وان کذلك ," فأخرجت 
الازض غشباً وَبَقلاً بر بزراً کجنسه وشجرً يَعْمَلَ تما زره فيه کجنسه . 
ورای الله ذلك أنه کا ۷ وان هتاء وكان فا ا الا 

۳ وقال الله تكن آنواز في جلد السماء لتفصل بَيْنَ انار واللَبْل . 
تون لیات وأوفات ويام وسنین ,۳ وتکون أَنْواراً في جلد التّمَاء لیر 
عَلَى الأرْض . وَكَانَ كَذلك ," فَعمل الله انور ين الْعَظِيَيْن اوت الاکن 
لحَكم النھار وَالنور لاف لحم اليل . والنجوم ." وجعها الله في جلد 
ماه لير عَلَى رض ." وَلِتَحْکُمَ عَلَى النهار والليْل ولتفصل بَيْنَ الور 
الظلمة . ورأی الله ذلك أنه حَسَن ,۷" وَكَانَ مَتاء وگان صَبَاحَ يما رَابعاً . 


۳ 


۳ وقال الله لتفض الما زخافات ذات نفس حَيّة ولیطر طیْر فوق 
الازض على وجه جلد الام فلن الله الاس المضام وكل ذوات 
الأنفُس الحيّة الدبابة التي فاضت بها الميَاهَ کاجِناسها کل طائر ذي جاح 
تک . ورأی الله ذلك أنة حَسن ,۳ وَبَارَكَهَا الله فائلاًآْمري وَأَكْترِي 
وائلاي الْميَاة في البخار بولك الطْيْرٌ عَلَى الأزض ۰ " وَكَانَ تام وَكَانَ 
بان نوما خامسا : 


۲٤٢‏ وثال الله لتخرج الارض ذوات اشن گلا كينها ان ونبابات 
ووخوش أزض کاجناسها. وَكَان كَذلك ." فقمل الله وخوش الازض 
کاجناسقا 0 کاجناسها وجمیع نابات الازض کاجناسها . ورای الله 
ذلك اا سن وقال الله نممل الإنسان على صورتنا کشبهنا : فیتسلطون 
عَلَى نك 4 البخر وَعَلَى طَيْرٍ التّمَاء وعلی لها وعلی کل الازض وَعَلَى جَميع 
الْدبَابَات التي تدب عَلَى الاض ." فَخَلَقَ الله الانسان عَلَى صُورَّته . عَلَى 
ضوزه الله خَلَقَه . ذكرأ ونی هم ." وب ارکهم الله وال لَهُمْ أنْمِرُوا 

۵ ۶ 4 ۶ ۰ ۔ہ 8 2 ۳ 0 ۳ 8 
کرو" واشلاوا الأرْض وأخضموها وَتَسَلْطُوا علی مَك البَحْرِ وعلی طَيْرٍ 
السّمَاء وعلی کل حَيّوان یدب علی الأرض ۰" وال الله اي قد یتک 
وچ یا یبرز 

را . کم یکون طعَاماً. 7 ٦‏ ولگل خیوان اضف وَكُل طیر السّمَاء وکل 
0 بة عَلَى الازض فیها نفس 2 حَيَةٌ غطِیت کل عشب اخضر طماماآ . وَكَانَ 
ذلك . 

" ورای الله کل ما عملة فَإذَا هو حَسَنَ جد . وگان صََاءَ وَكَانَ صَبَاحَ 

یوما سَادِساً . 


۳۵ 
الأطحاح الثاني 


۰ فاکملت کرات والازض وكل جندها. وع ا في وم السابعم 
من عتله الذي عَبل . اسراح في الم لام من جميع مله اي عمل ." 
وارك الله الب سابع وقشتة . لانة فيه ارح من جمیع عله الذي عمل 
الله خالقاً . 

۰ هذه مبادیء الّموات والأْض حين خلقت . يَوْمَ عمل الب الإلة 
الازض 0 0 قجر الْبَرَيَة لم ین فة في الازض وَكُل عُشْب 
نت :لأ او ٤‏ الإلة لم 77+7 ئ"ئ, 

تا سس مت ' م گان ضّاب يَطْلَعُ من الازض وَيَسْتِي کل 
وجه الارض ۰ وجبل الرّب الإلة تم تراباً من الازض . ونفخ في آنفه نَتَمَة 
حَيَاة . فساز آم فسا حَيّة .* وغزس الب لاله جَنة في عدن ترفاً . ووضع 
هتاك اَم الّذِي جَبَلۂ ‏ وأنبت الرّبُ الالة من الأزض كَل شَجرَةٍ شَهيّة 
للنظر وَجِيّدة للأكل . وشجرة الْحَيَاة في وسط الْجنة وشَجَرَةَ مَغرفة الخیر 
وار وگان نهر بخرج من غذن ليقي الجنة جو کہ تو 
أربّعة روس ا سم الواحد فیشون ٠‏ وهو الْمُحِيط بجميع اره ض الْحَويلّة حَيِثْ 
ادهب ." وذقب تلك الأزض جي . هناك ال خجر الم ." ونم 
التهر الثاني جیجون . وَهْوَ الْمُحِيطٌ بجميع أزض 0 روات ار القاليك 
حذافل ٠‏ وهو الجاري شرق ونر الرابع م الْفرات 

02720 ارب الإلة دم وَوَضْعَة في جنة دن لِيَعْمَلَهَا ویَحنظها ٠.‏ 


ا الرن لاله آم قائلاً من ) جَميع شجر الْجَنة تال اکا ۔ ۷ و رة 
مَعْرِفَة الْخَيْر ول فلا تاکل سا لانت نون اكل اهنا تكرت يدا 


وال الرت الله ل دا أذ ایکون 21 وحخده 2 فأصنع له مُعيناً 


٦ 


NNN E‏ من الازض 1 حیوانات الْبَرَيّة وگل طيُور 
التباء E‏ إلى آدم لی مَاذا یذ کل ما دَعَا به ۰ دم ذات تفس 
نز لا 
العدد 
من الأصْحَاحٌ السّابع 


* قَلَمًا دخل مُوتی إلى حَيْمَة الاجتماع يتكلم مقة گان ینیم 00 
َكَلْمَهَ من عَلَى الفطاء الّذِي عَلَى تاوت الشّهَادَة من بین الْكَرُوبَيْن کلم 
الا تَا الثافرة 
' ول ارب مُوسى قائلاً " کلم هاژون وَقُلَ له . متی رفئت الج فَإِلَى 
دام المتازة نضيء السّرّحْ اه .' فَفَعَلَ هَارُونَ هکتا . إلى دام الْمَنارَة 
رقع رجا گا مر الب موتی ب“ وعنه هي صنْعَة العنازه نخولة من 
ذهب . حى سافها وزفزها هي سَنْحُولَةَ . خسّب الْمَنظر الذي أَرَاهُ لب 
وی هکذا عالضا 
* کلم لب مو تی قائلا ١‏ خذ اللاویین من بين تني ا شرائیل وط کت 
كن تمل نالیم . آنضح عَلَْهم تاء الحطِيّة وَلِيُمرُوا مُوتی علی کل 
برهم م وَيَعْسِلُوا يابهم فیتطهروا ,۸ ۵ انوا نورا ابن بقر وتقدمتة 4 تقيقاً 
ملکوتا بزیت ‏ ونورا آخر ان بعر تخد لذبيحة خطيّة . ١‏ تق دم اللاويين أَمَامَ 
خَيْمَة کک گل جماعة بن إلرائيل ۰" وشتم اللاویین ام الب 
نیع بو الیل يديهم على اللاوتين ١‏ وير ارون اللاویین تَرديدا ام 
من عند ابي اشرائیل فيكونون لخدمو خدمة الرّبْ ۰" تم يَضْعْ اللاویون 
يديم علی بي ان قرب الوَاحِد ذَبيحَة خَطيّة َالَحَر خرف آ2 
للتکفیر عن اللاوبین ۰ فتوقف 4 اللاویین ات هارون وبنیه وتردذهم تردیندا 


۳۷ 


للرّب ۰ وتفرز اللاوییّن من تبن تی إشزائيل فيكون اللاویون لي .۳ 

ذلك اتی اللاويون لِيَخْدُمُوا | خیْمَة 4 الاجتماع فتطهرهم وَتردّدُهُم م زديك ن ۹ 57 
مَوْهُوبُونَ لي هبّة من بين ني انرائیل . بدل کل فاتح رَحم بكر کل من 
إشرائیل دنه لي ." . 


من الأطحَاح الحادي عَشَّر 


” فقال الرّبُ لِمُوتى اجِمَع اي سَبْعِينَ زجلا من شیوخ انرائیل الذین 
تلم شیوخ الشئب وغرفاوة وأثبل بهم إلى حَيْمَة الاجتماع فیقفوا هتاك 
ل . فانزل آنا تكلم مغك هناك َغذ من الرُوح الذي عَليْكَ وأض علییم 
ییون مك تقل الشفب فلا تخیل أنْت وَحدك . ۸ موم یس 
للقد الوا تح الک نوكت في أذتي الوب فائلین مر ی 
له كان لتا خير في بشر. نی الب لخأ تاک نہ" أكون لا 
احداً ولا يَوْمَيْن ولا خنتة ام ولا عَشْرَة یام لا عشرین يَؤما : بل زر 

من الزّمَان ی يَخْرَّجَ من مَتاخركم وَيَصيرَ لک كَرَاهَة لانکم رَفضتم 0 
لذي في زنلک ویک أمامَة این لا رجا بن مطر." فقال مُوتى 
بت مقة لف ماش هو الشنب الذي أنا في وه . نت قد فلت أغطيهم 
لا اكوا هرا من الزتان ۲۰ أَيْذيَمٌ هم عنم وبقر لیکنيهم ام يَجْمَع لَه 
کل مَك الوك ۱ " فقال ارب لِمُوتی هل تَفْصرٌ ید الب . الآن 
ری أيوَافِيكَ كلامي أم لا 

" فَحرَجَ موتی ول الب بكلام الب وَجَمَعَ سيين زجلا من شیوخ 
الشغب وََوقََهم حوالي الْحَيْمَة . ۳ فنزل لب في سَحَابَة 3 تک مه وأخذ 
الژوح الّذي عَلیّه وَجَعَل عَلَى السبُعين رَجُلاً اوخ ٠‏ فَلَمَا حَلّت عَلَيْهم الروح 
گے ار ك 5 0 3 0 و 
نبوا قلکنهم لم یزیدوا ب" وَبَقِي زجلان في الْمحَلّة انم الوَاحِد ألداة ونم 


۳۸ 
الاخرِ ميداة فحل علهتا الرُوح . وَكَانَا من الْمَكْتُوبينَ لکنهتا لم يَحْرّجَا إلى 
الخيمة . تنبا في التحلة ," فرکض غلام وأخبر موتی وال ادا ومیذاة 
بان في ال * فأجچاب وع بن ون خَادم موی من حدالت وقال يا 

قی کی اوت ا ر 22-0 


الب كَانُوا آنبیاء (ذا جقل الب رُوحَة عَلَيْهِمْ . 


۶ r. 


م انخاز موتی إلى الْمَحَلّة ۳ انرائیل ۰" فَخَرَجَّت ریخ من 
قبل ارب وَسَاقت سَلْوَى من البَحْر والقَنْهَا عَلَى الْمَحَلّة نو میرة یوم من 
هنا وضیزة یم من هناك حوالي الْمَحَلّة وَنَحوَ ذراعین فَوْقَ وجه الأْض ." 
قام الشَمْبْ کل ذلك النهار وَكُلَ الیل وکل یوم لد وَجَمَعُوا السَلوّی . 
الذي لل تع عرةخزابز. وسطخوها . لم مناطح خوالي التخلة ." 
و كان لحم تشد بكو اسان نهم قبل أن يَنْقطِعَ حمي غب الب على 
لب ورب له اقب د ا " قذعي ام ذلك الْمَوْضِع ت 
روت هَنْأُوَة انم هناك دَقَنُوا الوم الذي اشتهوا ۳۰ ومن قَبَرُوت هنأوة 
ارتحل الب إِلَى حَضَيْرُوت فَكَانُوا في حَضَیْرُوت . 
الاصحاح الثاني عَشَرَ 
وَتَكَلَمَتَ مَرْيَمٌ وق اون عَلَى مُوتَى يسبب مرا الٌَوشِیٗ اي 
اتغذها. لأئة کان قد اتخذ امْراء كُوشيّة یذ" فقالا هَل کلم ال 0 
وخدة. ألم بكلا نكن أنضا ب فيع الرب ۰" واما الرجل کونی فكان خلا 
أكْثَرَ من جمیع الئاس این علی وَج الأزض . 


' فقال الرّبٌ حالاً لِمُوتی وَهارُونَ ومریم م اخرجوا ك الثلانة نة إلى خَیْمَة 
الاجتماع , فخرجوا هم الثلانَة ,° فنزل الب في عَمُود سخاب وَوَقَفَ في باب 
الْخَيْمَة ودعا هاژون وَمَرْيِمَ فَخَرَجَا کلاهما .' فَقَالَ امْمعَا گلامي . إن کان 


۳۹ 


منک نبي للرب فبالرویا ان له ذ في الک اف فان یی 
یس کڈا بل و مين في كل تيمي.* فا إلى فم وتان امه لا 
بالالفاز. وشبه الب بُماین. فلناذا لا تخشیان أن تَتَكَلْمَا علی عَبْدِي 


۳ 


کی 
۰ فقخمي غضب الرّبُ عَلَيْهمَا وَمَضَى ,۲ فلا ازتفعت السُحَابة عن الْحَيْمَة 
ا مرم تزا کالم . تفت هارون إلى تریم إا جي بزضا ١,‏ فقال 
ازو سی الف بكري ل تغل عل السا لبي خيقتا وأخطأنا 
ها ٣.‏ فلا ُن كَالَيْت الِّی یکُون عند خروجه من زحم أنه قد اکل نطف 
آخبه ۰" فَصرَحَ موتی إلى الب قائلاً للم اشفا ۷۰ فقال الب لموتی و 

بصق أبوها بطق في وجھھا آتا كات تخجل سبعة آام. جر سبتة ایام 
ارچ التعلة ون ذلك تج . " حجرت مریم خارج له و 
وم يحل الب حثی أرجت مریم ۷ وبشد ذلك ارتَحَل الب من 
حَضیروت ونزلوا في بَرّيّة فازان 

الاصحاح الالث عفر 


ان کلم الوب موی فالا“ ازسل رجالالیَجَسنُوا أَرْض ) کنقان اي أنا 
یا لي إِْرَائِيلَ . رجلاً وحداً لكل سط من آبائه تون . کل واحد 
رئيس فیهم "١‏ فَأَرْسَلَهُمْ موتی من بَرّيّة فازان حسب قَول الب . کي 
رجال هم روا بي ٳٺرائيل " وهذه اوه . من سبط وین وع بن 
زکوز.» من سبط نون شافاط بن خوري ,« من سبط ټوا کالب إن 
ينه " من سبط تاکز یجال بن وتف .* من سبط فراع موشع بن ون .' 
من سبط بنيامین قلطي بن زافوء" من سبط زئولون جدیئیل بن سودي ,۱ 
من سبط يُوسْف من سبط مَنْنَى جدي بن سوبي ۾" من سبط تان عَميئل 


۳۳۰ 


ابن جمَلّي ." ۲ من ) سبط یز سور ن میخائیل ,۷ من سبط تفتالي نحيي 
َفي . سر خط كاه تا نما مه تا لرجال کہ 
رس توتی لیِتجسنوا الارض . ودَعَا مُوتى خوفع بن ون یشوخ . 

]وتلق یق لعشمو انق كنشان وال ليه ادرا من هنا إلى 
الجَنُوب نز إِلَى الْجَبَل ." وَانْظْرُوا الأزض ما هي . والشفب السْاکن فيا 
و از ضیف ۾ قليل أَمْ كير ." وکَیْف هي الارْض الى هو ساکن فيهنا 
دة از ردي . وما هي الْمَدن اي هو اکن فيا أَمخیتات أ خمون ." 
َكيف هي الأْض أتَمينة ام هزيلة . آفیها شجر ام لا. وَتَشَدَدُوا نخذوا من تم 
الأزض . وأا لیام كانت یام بَاكُورَات العتب . 

۲ قَصَمِدوا َتجشنوا الأزض من بَریّة صین إلى زخوب في تدخل 
حَمَاة ." ینوا إلى الجَنُوب وأتزا إلى خبرُون . وان هناك أخهان 
وَشِيشَاي وتلماي نو عناق . وا حون یت قبل ضوعن مطر تع 
سنین ۰" ونوا إلى وادي أشکول قطْفوا من هناك زرجونة بنقود واحد من 
انب وَحَمَلُوهُ بالدقرائة ین انين مع تيء من من ال مان وَالسّین ,۳ فَدعي ذلك 
التو وادي کول ينيب شود الذي قطمة بو انزائبل من هناك . و 
رَجَعُوا من تجشس الارض بَعْد أَرْبَعِينَ یوماً . 

من الأطحاح الرّابع عشر 

* سقط مُوتی وماژون عَلَى وَجْمَيهمَا آمام كل مغثر جماننة بني 
إلرائيل " وَيَشُوعٌ بْنْ ُون وکالب بْن يَفْنَة من الذین تجَسئوا الاض مَرْقَا 
تيَابَهمَا " وَکلَمَا کل جَمَاعَة بني إِسْرَائِيلَ قائلین . الارض الي مرزنا فيهَا 
لتَتَجَسَمَهَا الأَرْضْ جَيّدَة جدًا جڈا ,۸ إن مر بنا الب يذخا إلى هذه 
الارض وَيعْطِينا إيّاهَا أرضاً تفيض ین وَعَسَلا.' إِنْمَا لا تَتَمَرّدُوا عَلَى الب 


۳۳ 


ولا تاقوا من شب لال لاه خلا هد زال عنقا عل فا مقنا . 
لا تَحَاقُوممْ . 
ولک قال كل الْجماعة أن یرجم بالحجارة . تم ظَهَرَ مَجْدٌ ارب" في 
ب الاجتناع لكل بي کرافل ,۷ وال الذي وی کی فی ینن 
هذا الع کی ى لا ْم دفُوتني بجبيع الآيات ي عبت في 
وسطهم . ٤ئ‏ ری بِالْوَبَاء دهم ۳۵ وافطم منم نهم ,۲ 
ققال رى لازي فيش المضریون الذین اکمات تربك هذا الششب مر 
وَسَطهم ب" ویقولون لسکٌان هذه الأرْض الذي قڈ تبٹوا آنك يارب في 
یط هذا الب الدِين أت يارب قذ ظَهَرْت لهم عبن مين وسخابئك وَاققة 
لبهم وت سار ماهم بقثود تخاب نهاراً وبقنود نار لا ,۳ فان فتلت 
هذا شب كَرَجل واحد يتكلم الشتوب الذين تمفوا يَخبرك قَاللینَ ۷" لان 
لب لز شیر أن یل هذا انب إلى الأْض التي حلف لهم له في 
اش فالان لف قذرة تبي كنا کل فاا اتا طویل اوح 
كَثيرٌ الاختان يَفْفِرٌ الدب والسقة لکنة لا ری ل فل ذب الآثاء عل 
الأبنَاء إلى الجیل الشالث والزابم ۰" اطفح عَنْ دنب هذا الشغب كَعَظّمَة 
نمك وَكَمَا غَفَرْت لهذا الشغب من مضر إلى ههّنا.۳ فقال الرّب قَدْ 
فخت ختب قؤلك ۰" ولکن خي أنا فطلا كل الْض من تعد الب . 
من الأطحَاح الخامس عفر 


" لم با شوتی فابلا " كلم تبي نراییل کت ہے 
لب .۲ 7 ہے تشون زسا ۳ لِم مکنا 
تفغونه ۳۱ من ال عجینکم عطون للرب زفیغة في أَجَْالِكُم . 


۳۳۲ 
" وَإِذَا سَهوتم ولم تفملوا جمیع هذه الْوَسَايَا التي کلم بها الب 
قوتی .” جَمِيعَ ما أَترَكُم به ابا غن ید موتی من اليم اي آتز فيه 
ات ؛ فاعدً في یلک ۰ فان عمل خفيّة عَنْ أَغيّن الْجَمَاغة سهواً یَشمل 
كل الْجَمَاعَة توراً واحدا ان بقر مُحْرَقَةَ لرائحة رور للربٌ مع تقدمته 
وسکیبه كَالْعَادَة وتیساً واحداً من الْمْز ذبيحَة خطيّة ,۳ فيفر لاهن عَنْ 
کل جَمَاعَة بني إنرائيل یقح عنم لاه کان نو . فا تزا بقزبانم 
و لب وبذييخة خطیتهم امام م الب اجل سوه . ٦‏ رضم يُطْفْعمٌ عن کل 

جَمَاعَة بني انرئیل والْفریب النازل بَيْنهُم ته لاه حَدَث لجميع الب بو 


۰ بل عاك من رايد وا 2 ای طا وتا ند غود 
ی IM‏ 0 
. يعَة وَاحَدَةٌ للقامل بنهو. وا اللفن التي قل رد زفيقة من 
الوطْنیین أو من الْغرَبَاء في تزدري بالرّب فطع تلك النفس من ین 
شَعْبهَا ٣.‏ لأنْهَا اختقرت کلام الربٌ وَتَقَضت وَصِیْمَۂ . طعا تقطم تلك 
التو ع نها غلا 
۳ ولا کان تو إِسْرَائيل في الْبَرَيّة وَجَدوا رَجُلاً يَحْتَطِبْ حطبا في 
يم لبت ." فَقَدمَه ارين وجنوة تختطب خطبا إلى موی وهازون وگل 
الجمَاعة و يالْتخزس لائة لم يعْلنْ مادا يفل به بس و 
اون فا تقل الل يَرَجُمَهُ جُمُّ بحجارة کُل الْجَمَاعَة خارج الْمَحَلَّة " 
فا كل الْجمَاعة ف خارج التظۃ ورجموه هُ بحجارة فمات کت 1 


تی 


۳۳۲۳ 


من الاصحاح الثّالث والّلائین 
" ولاش قال .مارك من البدين أشي لیک مقبولاً من (خوته 


یس في الزیْت رِجْلَه ,۳ حَدِيدَ ونخاس مزاليجك وَكَأَيامِكَ رَاحَنَكَ . 


" لیس مثْل الله يَا يَشُورُونٌ . يركب الْمَاء في مَمونتاك وَالْقَمَامَ في 
عظمته ,۳۰ الله الْقَدِمّ مَلجاً والادْرخ الأبَدِيّةٌ من تخت . فطرد من فدامك 


نو وفال الك ," فینکن إِْرَائِيلَ آمناً وَحْدَهُ . تكُون عَیْن یوب إلى 
أْضٍ حنطة وَخَمْرِ وَسمَاوُهُ تفطْرٌ ندی ۳۷ طُوبَاكَ يا اشرائیل . من ملك يَا 
قثا نوا بالڑبا تس عونك وین عطتياك .یل لك أضداؤك وأنت 
وم ا( 


11 ۳ 
ایوب 


الاصحاح الراب لاون 


قُبَالَةَ أريحا فَأَرَاهُ الب جمیع الازض مر جلفاة إلى ذان " وجمیع تفتالي 
وأرض رام ومتئی وجمیع أزض يَهُودًا إلى الْبَحْرِ لربي " والْجشوب 
َالْدَائرَة بفقة اریخا مَدِيئّة النْخل إلى صوغر. وقال له الب هذه هي 
الازض اني مت لانزاهم وَإِسْحَاقَ وینقوب قائلا با آغطیما . قذ 
ريك إيّاها بيتك ولکنك إلى هناك لا تفر" فتات هتاك مُؤتى عَبْدُ 


رب في أزض موآب ختب قَوْل ابا ٦‏ ودفنة في الجواء في أزض مُوآب 


5 ۳ 6 ھ7 -‫ سے سے ۳ 5 3 
۲ وکان مُوبَى أبن مئة وعشرين سنة حين مات ولم تكل عَيْنهُ ولا ذھبّت 


۳۳ 
ا 
بُکاء مََاحَة : مُوسَى 

' ویشوع بن نُون کان قد الا وخ حِكْمَة ذ وضع موتی عليه يَدَيْه 
فتمع له تو إسْرَائِيل وعملوا كما أؤْض الوب موی . 

۲ وم يَقُمْ بعد نبي في إلرائيل مثل مُوتی الذي عزفة الب وَجْهاً 
لوج 0 في شی الأیات ولتجاب 00 انز لب ا في رض 


اون تیه التي 8202 أتاء ۳ جمیع إشرائيلَ . 
الأطحاح الراب وَالثّلانُونَ 

فا لیر وَقَالَ " ائمقوا آفوالي أَيهَا الْحَكَمَاء وَاطْفَوا لي أَيُهَا 
تو لان لا كين ا ؛ الحنك دوق طف افا 

نا امو قال 7ھ والله نزع حَقي ,۱ ند ام اتور 
جرحي عدم الثفاء من دون دنب فاي (نتان كنا بون ی ار 
كَالْمَاءِ .^ وَيَسیرُ مُتحداً مَمَ قاعلي 7 داعبا مَعَ أل الم لانة قال لا 
ينتفع الإنتان بکونه مَرضیاً عند الله . 

٠‏ أجل ذلك اتقو مُوا لي ا ذوي الألباب . حَامًا لله من الشَّرٌ وللقدیر 

من الظلم . ۱ لاه 6 يُجازي الانتان علی فغله ينيل الرَجْل کطریقه . ۲ کت 
ان الله لا یفقل شوه القدیز لا يقو مبوخ القضتاه ا وکله بارش وم 
صَنَعَ الْمَمَكُونَة كلها ."' ان جَعَل عَلَيْه قلبة ان جَمَعَ إلى نفسه رُوحَهُ 


۳۳۵ 
ونتمته .۳ یسم لوح کل بر جمیا وود الانسان إلى التراب ۰" فان 
كان لك تفر اد هتا وس ع إلى صت گلتاتي ١‏ ال من 
یط أم الْبَارْ الکبیز تنب ." أَيْقَالَ لْملك یا ليم 07 
الذي لا يُحَابي بوجُوه راء ولا یر موسا ون ت ب ایا خت 
عَمَل یدیه .۲ بَعْنَةٌ يَمُونّونَ وفي نطف 0 رتج الشغب ویزولون 
ینغ الاعزاء لا بِيَدِ." نه على طرق اسان وهو یق کل 
خطوانه ۰" لا لام ولا ظل مَوت حَيْث تختفي عمال الإنّم ." لأنة لا 
لاحظ الانتان زمَاناً للدُخول في الْمحَاكَمَة مَع الله ," یُحَطم الاعزاء من 
ذون فخص وَيْقِم آخرین مان .۳ لکنه تغرف أغت الم هم یلا 
5 لكوم أَشْرَاراً يَصْفَقَهُمْ في مَرأی الناظرين .۰" لاهم انَْرفوا 
من وراه وَكُل طرق لم یَتَأملُوَا * حتى بَلْهُوا یه صُراخ المنکین مع 
ْقة البائیین ۲۰ إِذا هو سکن فمن یشفب وَإِذَا حَجَب وَجهة فمن يراه سواء 
گان لی أمة َو علی |نتان ٣.‏ حتّی لا ملك اْفاجر ولا يَكُون رک للشب . 
مَرْامِيرٌ 
الع مو الأول 

١‏ طوتی للزجل الذي لم يلك في تشوزه تا وي طريق الحا 
لم يقفا وفي مجلس المستهزئين لم یجلس ۰ لكن في ناموس الب رنه 
وفي نامُوسه یله نهاراً وَلَیْلاً .۲ فیکون کشجرة ة مَغرُوسة عند مجاري میاه . 

التي تقطى تفرقافی اوافاه و رھ لا کال کل ها تفه تن 
"لین كذلك الاشرار لک كَالمٌصّافَة التي تذزیها الْرِيمَ .* لذلك لا 
تقوم الاشراژ في الذین ولا الْخَطَاءً في جَمَاعَة الأبرار.' لا الب يَعْلَم 

طریق الأبرار. أما طریق الأشرار هلك . 


۳۳۹ 
اور لثاني 


۱ لقاذا انگ الا وتفکر الشقوبٌ في الباطل ۰ قام ملوك 0 
٤‏ عی لب ٤‏ وَعَلَى مسیحه قائلین .' للقطم فُيُودَهُمَا 
ولنطرح عتا َا لم امد 


3 الشاك في الّموَات يَضْحَكُ تضحك ٠‏ الب يَسسْتهْزىء بهم و" حينئذ یتک 
0190300-7 فقد مَسَحْت ملكي عَلَى صهيَوْن جبل 


کن 


رھ ی كال لے انث یی تا تیم 
لك ,4 اشألني باه الام میزاثاً لك وأقاصي الاض ملک لك .' 
خط E‏ بقضيب من حدید . مثْل إناء خزاف نکر 

NR‏ ترا و تیا يَاقْضَاةَ الأزض "١‏ اعْبّدُوا الب 
بخوف واهتفوا برعغدة ۲۰ فلا الابن للا یغضب 6 فتبیذوا م من الطریق لانه 
عَنْ قلیل ينقد عَضَبَة لوق لجمیم الَکلین عليه 

الْمَزْمُورٌ الثالث 
مزموز لداژد حینما هرب من وجه أَْشَالُومَ ان 

۱ ارب ما أکتر مضايقي . كَثيرُونَ فَائمُونَ علي .' كَثِيرُونَ يَفُولُونَ 
قوف له علاس راہب سا 1 

" أا أنت يَارَبُ قرس لي. تجدي ورافخ رأبي .' بضوتي إلى ربا 
مرح فيّجينبي من جَبّل قذسه . سلاة . 

ا اضطلخفت ونت , انسیقظت لان الرب بدن لا أخافة مد 
روات الوب الْمُططفَين علي من حولي ."م ارب . غللبي با لهي 


۳۳۷ 
ال ضربت كل آشدائي علی الا نت انان الأشرار ,* للرّب 
اللاب على ةليك كد با ۱ 
موز الراب 
لإمَام الْمُغنْينَ عَلَى ذَوَات الاوتثار . مَزْمُورٌ لداود 
' عند ذعائي اسْتجبْ لي يا إلة بزي . في الضیق رَحْبْتَ لي . رف 
غي وای سن 
ای رق کن دی فار کیو ن اليل 
وع الکذب , سلاه ,۲ فاعلموا أن الزب كذ عكر مت الک کلت متا 
وه ' ارْتَعدُوا ولا تْطِنُوا . تَکَلَمُوا في فُلُوبِكُمْ علی مَضَاحِعَكُمْ واسکتوا . 
سلاۂ .” اذْبَحُوا فَبَائِح ابر وَتَوَكُلُوا عَلَى الرّب . 
' کون یقولون مَن یُرینا حيرا . افع عَلَيْنَا نوز وجهك يارب" 
تلت مورا في قلبي أغظم من مُرّورهم ا كرت حنطهم وَخمرَهم ,^ 
نوہ الیل اما اتام گا ات باون معردا في طمایته متك 


حزقیال 


من الاصحاح الراب والعشرین 
' لذلك قال ال الب . وَيْلَ لعديثة التاء القذر الي فيهَا زنجاژها 
وتا زج نا زلجازها . آخرجوها . آخرجوها قطعة قطنة . لا تقع لیم 
فرع " لأ دما في وَسَطِهَا . قذ وضتنه على ضح الصخر. لم ترف علی 
الازض واه بالتراب .۸ لصنود اقب لته وت ذمها عَلَى ضح 
الصخر للا يوَارَى .' لذلك هکذا ال اليد الب وَيْلَ لمدينة الدّمَاء . إِنْي 
آنا اعم وتف .۰ کثر الك انیم ان الھے الط بَا ديلا 


۳۳۸ 


خر العام ۰" نها قارف على الجثر لیختی ناما ویخرق 
فَيَدُوبَ فَدَرُهَا فیها وَيَفْنَى زنجَارُهَا , ۳ بمتثقات تعبت ول د تخرج منها کثرة 
زنجا رما ٠‏ في النار زنجازها ۳ 3 نجاسَتك رذيلة لأني طْمَرِنَك لم 
نطهري وین تطيْري بغ من تجاسیك حى أحل غضبي عَلَك ٠,‏ أنا الب 
لیے انى فافعله الا ال ولا اشفق ولا ال خشب طرقك وخشب 
أَغْمَالك کون علیك يَقُولٌ اليد الوب ۔ 

“ وکان إِلَيّ کلام الب قائلاً " با ان آدم هأنذا آخذ عنك شهوة 
نيك بصَرْبَة قلا تح ولا تبك ولا تنزل 5 دمَوعْك ," نهد سَاكناً . لا تغل 
مناخة على أُثواتِ . لف عصابتك عَلَيْكَ واجقل نَعْلَيِكَ في رجِلَيْكَ ولا تغط 
۳ نك ولا تال بن خر الاس + ۰ فَكلَمْت الب صباحاً ومائت زَوْجَتي 
متام . وفقلت في اد كمَا مرت . 

من الأطحاح الخامس والعشرین 

* ھکذا قال لد الب . من أجل أن مواب وَسَعير يَقُولُونَ هو بت 
َو سل كل الاتم ۷ ذلك هأنَا ْنَم جانب توآب من امن . من مه 
من أَقْصَاها بَهَاء الازض بَيْت بشیوت وَبَعْل مَعُونَ وقریتام ۲۰ لبني الْمَشْرق 
على کی ع وا خی لكا کو ماک کور ا ای توا 
أَجْرِي أحْكاما یعون آني انا ارب . 

" هکذا قَالَ السَيْدَ الب . من أجل أن أَدُومَ فد عمل بالانتقام عَلَى بَيْت 
يَهُوذًا وأتاء إِسَاءَةٌ وانتقم منة ۰" لذلك هکذا قال اليد الزب ومد يَدِي عَلَى 
دوم فطع منها الانسان َالْحَيَوَنَ اتا خراباً م من التق وَإِلَى دَدَانَ 
يَسْقَطُونَ بالسیف ," وَأَجْعَل نت فن دوم ید شعبي ٍسرائیل فیفعلون 
باذوم كَعَصَبِي وكتخطي فَيَعْرِفُونَ نقمتي يَقُولَ اليد الب 


۳۳۹ 

۳ هکذا قال اس الرّبُ . من أجل أن اْفلنطینیین قد عَمِلُوا بالانتقام 
وَانْتَقَمُوا نقمة بالإهاتة ی المت للخراب من عداوة أبَدية ۷۰ فلذلك هكا 
ال الد الا . هأنتا أف يدي عَلَى الْفلطینیین وشاصل الکریتین 
فلك و شاعل , له ۷ وأجري علي تقمات عظية جا تخط 
وخ ۴ آنا الب ذ أجْمل نقنتي عَلَيْهِمْ . 

الاصحاح السادس والمشرون 
۱ وَكَانَ في السْنة الْحَادية عَشْرَةَ في أول تر أن کلام الوب كان اي 
قائلاً " يا ابن آَم من أجل أنّ صُورَ فالت عَلَى تفع هَه قد انکترت 
مَصَارِيعٌ الشموب . قد تحولت لي . أُمْتَليء إِذْ خربت .' لذلك هکذا قال 
لد لزب . مان ليك تا ور فاضمة عَلَيِكَ ما كَثيرَة كنا بقل ل 
نواجه ,' یخربُون آشوا صُورَ ویَهدمون بُراجها وأنحي تھا عَنْهَا 
ا ضح الطخر " فتصی مَبْتطاً للشباك في وَسَط الْبَحْرِ لأني أنا 
تکلشت ول یه لزبه وتکون غیبة بات" ينانا اللوابي في ال 
كر لك شی کی لات 
رابعاً : نصوص من العهد ا جدید « الإنجيل » 

اقتصرنا في ذكر نصوص الإنجيل على آقدم الأناجيل ( می ) وعلى آخرها 
( يوحنا ) ء وما لا شك فيه أنه بقارنة الأناجيل الأربعة بعضها ببعض یظهر 
الاختلاف في نقاط آساسية لا سبیل إلى تجاوزها أو الاغضاء عنها مثل حقيقة 
نسب سیدنا عیسی عليه السلام ء كيفية وفاة بوذا الحائن » والأجيال التي 
تفصل بين إبراهم وداود . 

ومن التفق عليه بين المسيحيين أن هذه الأناجيل لم تنزل من عند الله 
بدليل نسبته لكل منها إلى شخص معين . ويقول جهورم إنها كتبت بإلهام 


۳۳۰ 
من ذاكرة هؤلاء ء فعانیها إلهية لکن آلفاظها من صياغة من نسبت إليهم . 
على آنهم لم یتفقوا على هوية الکتاب في حسم ولا على اللفة التي کتبت بها ولا 
على الزمن الذي کتبت فيه وإن كان هناك تأكيد بأنپا کتبت بعد عیسی عليه 
السلام بزمن ليس باليسير کا أن الشواهد التاريخية تؤكد وجود عدد كبير جداً 
من الأناجيل وأن هذه الأربعة هي وحدها التي ظفرت بوافقة ممع الكنائس 
بعد ما يزيد على ثلاثة قرون من ميلاد المسيح عليه السلام . 

ولقد كانت حدة الخلاف حول هوية ولغة هده الأناجيل سبباً في تطرف 
البعض وذهایهم إلى إنكار حقيقة المسيح عليه السلام من الناحية التاريخية . 

بقي أن يبحث في هذه الأناجيل عن : 

۱- حقيقة ا جوس القادمين من المشرق إلى بيت لحم . 

۳ - السجود لامولود الذي هرب إلى مصر زد هيرودوس . 

. يوحنا العمدان وعلاقته بالیلاد والرسالة العيسوية‎ - ٤ 

وام شخخصية مزهنا فا خالا ل 

١‏ - تفتح القبور وقيام كثير من الأموات مع قيام عيسى عليه السلام 
وظهورم للكثيرين . 

۷۔ شخصية وعلاقة مرم ا جدلیة بالسیح ومر الأخرى . 

۸ - الفرنسيون وعلاقاتا بالمسيحية . 

9 الثالوث والتبشيرية كيف يذكر آخر إنجيل متى . 
( تأمل نهاية هذا الإنجيل وما تضنه من شك لدى من رآوا المسيح ) . 


۳۳ 

۱۰ ۔ حادثة الصلب 3 یرم ¢ ودراسة نسیج القصة وعرضها على ما ورد 
بالقرآن الكريم . 

١‏ - تضن إنجيل يوحنا مبدأ يوجب قتل من يجعل نفسه إبناً لله أو من 
يؤله غير الله . فكيف أله المسيح ؟ 

۲ - في هذا الإنجيل إدانة اليهود واشتراكهم في مؤامرة التحريض على قتل 
المسيح وصلبه فكيف تبرئهم الفاتيكان ؟ 

۳ - ضرورة المقارنة في مواضع متفرقة بين إنجيل مق وإنجيل يوحنا 
وبخاصة ونحن نعل أن يوحنا هو الذي ترجم إنجيل متى إلى اليونانية التي كان 


۶ - بحث ما تضنته أعمال الرسل وبخاصة الاصحاح الأول الوارد في هذه 
التضوضن: 


6 حقيقة رأي النصارى في عصة الأنبياء قبل وبعد الرسالة . 
واستطلاع أُقواھم عن آدم وإبراهم ولوط وإسحق ويعقوب وهارون وداود 
وسلهان . إلى ووظيفة الانبياء الحقيقية عندهم ومدى ارتباطها بالنظرة اليهودية . 

١‏ - مراجعة و فحص المقارنات التي عقدت بين أقوال ال هنود في كرشنة 
۔ في الديانة البرہمیة والهندوكية وأقوال المسيحيين في المسيح عليه السلام ء 
ومحاولة الكشف عن العوامل والملابسات التاريخية التي يؤيد تبادل التأثير 
وال 

مع ملاحظة تضنه كتاب العقائد الوثنية في الديانة النصرانية لموازنة بين 
الجانب النصراني وال جانب الهندوسي » وقد آورد الشيخ أبو زهرة قدراً من هذه 
الوازنة في کتابه « الأديان القديمة من ص ٤١ - ۲٩‏ [ ط دار الفكر العربي] . 


۳۳۲ 


العهد الجديد 


أمماء آسفاره وترتیبها وعدد اصحاحاتا 


رل لاي 


انجیل مق 

انجیل مرقس 

انجیل لوقا 

انجیل یوحنا 

أعمال الرسل 

الرسالة إلى أهل رومية 

, الأولى إلى أهل کورنتوس 
فان وو 

,, إلى أهل غلاطبة 

,, إلى أهل افسس 

,, إلى أهل فيلي 

,, إلى أهل كولوسي 

, الأولى إلى أهل تسالونيي 


2 الثانية 9F‏ وی وو 


الرسالةالأولى إلى تيوثاوس 
اي 
ب :ال قيطي 
,, إلى فلهون 
نالسرا 
رسالة یعقوب 
٠‏ بطرس الأولى 
بو بطرس الثانية 
یوحنا الأولى 
یوحنا الثانية 
یوحن الثالثة 


یہوذا 


YY 
من أَسْفَار الْمَهْد الجدید‎ 
إنجيل متی‎ 
الأصحاح الأول‎ 

۱ کتاب ميلاد يَسُوع الْمسيح ان داد ان راهم .' إبرَاهم وَلَدَ إسحاق . 
واسحاق ولد يَعْقُوبَ . یوب ود يَهُودَا وَإِخَوَتَة .' وَيَهُودَا ولد فارص 
انح من تاضاز. وفارص ولد حَصْرُون . وَحَصْرُوخ ولد أزام * وَأَرَامُ ولد 
غیت داي بویا داب وله تشون وون وله تشون وسلمون 
وَلَدَ بُوعز من راخاب . وَبُوعز وَلَدَ عُوبید من زاعوث . وَعُوبِيِدٌ ولد يى ٦‏ 
دک ولد :قاو العف و الك ولد لمان من التي ورا 
وان لت E‏ وبا ولد ابا یه رانا وله بفوتافاط د 
ویَُوافاط ود بورام . وَيُورَام ولد غزیٌا " وغزیا ولد يُونَامَ . ویُونام 
لد آخاز. وخاز ولد حزفیا." وحزقیا ول لی ومنتی ولد ون . 
وآمون ولد يُوشيًا ۱۳ ویوشیا ولد یکنیا واخوتة عند سَي بابل ۲۰ وَبَعْدَ 
کی ابل ايكنهازولند شاللوق الیل وله رربایل ,۲ ورربایل وله 
یود . یود ول ألياقم . ويام ولد عاژوز." وَعَارُورٌ ولد صَادُوقَ . 
وضائوق ولد أخم . وأخم ولد ود ویو ولد آلیمازز. وَأَليَعَازِرٌ ولد 
مان . ومتان ولد يَعُقوبَ "٦‏ وَیعقوب ولد یُوئف رَجُل مریم ای ون 
منها یشوع الذي یُذعی الْمَِيح ." فجمیع الال من راهم إلى ذاو 
َة عثر جيلاً. ومن داو إلى سَبِي بابل أَرْبَعَة عَتَرَ جيلاً. ومن سبي 

ابل إلى اليح أزبعة غقز يلا ۱ 
« آما ولاذة ينوع الي فکانت هکذا , لكا كانت مرب أله مخطوبة 
ليُوئف قبل أن یجتمقا وجدت خبلی من الرُوح امس ۰" فیوتفة زجلا 


۳۳ 


گان بارا میا أن بشهزها آزاد تَخليتمَا ۔ سرا .۲ ولكن فيا هو مُتَفْكرٌ في 
داقن ہر وج ےت E‏ فا ابن ذاؤد لا 
آ کہ ۳ تسه انحا 56 انمه يَسُوعَ. E‏ تع من 
خَطایَاهم ,۱۳ وا كله كان کي ما قل من الب اي بل ۲ هو 
ذا القذراء ندال وت انا میرن انبة وگل الذي سیر هة الله مَعَنَا . 

" لما امْتيقظ یوس من النوم فَعَلَ كَمَا أَمَرَة ملاك الب وَأَحَدَ 
اشرات .۳ ولم يَعْرِفْهَا ختی ولدت ابْنَهَا البكر, وَدَغا امه يَسُوعَ . 

الإطحاح الثاني 


١‏ وَلَمَا ولد تسئوغ في یت لخم الْيهُوديئة في یام وم یت إذا 
مَجوس من ا المَشْرقِ قَدْ ا الى آوزشلم . ١‏ قائلين 3 ۴ هو الولو ملك ۰ 
ليود ۾ فان رابنا تجْمة فی المثرق واا ادل فلا نمغ سمش 
0 ات © آہ۔ و - 525 ۔ 4 ۳ هرم س 55 
مك اضطرّب وَجَمِيعٌ آوزثلم مَعَهُ " فَجَمَعَ کل رُوَسَاء الْكَهَنَة 0 
کک کک 6 تقالو لني ےا e‏ 
رُؤْسَاء ا لا ملك يرج مُدَبرَ يَرْعَى قنبي إشرائيل ٠.‏ 

میدز تضا جوش التجون بڑا وق مهم زان للج الذي 
ظهَر.* ثم رْسَلَهُمْ إلى بَيْت لحم وقال اذهبُوا وافحصُوا بالتذقیق عن الصّبي . 
سب سی ود انا آنضا تاذ له A‏ تیعوا من 
التلك ذَهَبُوا ولا النجم الذي ره في المثرق يَنْقَدَمُهُمْ خی جاء ووقف 
و ۱ فلع زاوا الب رد و ستاو وا 
5 گن 7 نے ا مج ہے 1 0 ی 5- 2 ھ ۔ 
إلى ابیت وراوا الصبي مَعَ مریم أمّه ء فخروا وَسَجَدوا له . ثم فتحوا كنوزهم 


۳۳۵ 


وَقَدْمُوا له هدایا ذقبا وَلبَانا وَمُرا . نم اد اَی لیم في خر أن لا 
يَرْجِعُوا إلى هيروس انضرفوا في طریقِ 2 ای گوزتمم . 


۳ ونشتتا ارفا إا ملاك الب قذ طهر لوف في حلم قائلاً م 
وخذ الصّي وأكة واخزب إلى مشر بوكر هناك ختی ول لك ٠‏ لان 
ا وعديو سور که :۷ 
وانضرف إلى مضرّ ." وَكَانَ هناك إلى وَفاة هیروس . لكي تم ما قيل من 
50 القائل من مضر دعَوت ابني . 

" حِيتئذ لما رَأى هیروس أن الْمَجُوسَ سخروا به غضب جا HE‏ 
ول جييع ايان الذین في بت لحم وفي کل تضومها من ابن تن 
دی ہو بب و من الْمجُوس .۱ حيتئذ تم ما قيل ارما 
الذي القائل . . مت نمع في في الرَامَة د نوخ ةٍٴوَبْكَاءَ وعویل كَثيرٌ. راحیل 
بكي عَلَى أؤلادها ولا تريد د أن تَتَعَزَى لاه ینوا بَمَوْجُودِينَ . 

" فَلَمّا مات هيروس إذا ملاك الرّبْ قَدْ ظَهَرَ في حلم لوف في 
مشر." قائلاً. قُمْ وخذ الصّبي وأمّة واذْهَبْ إلى أرض ائرائیل . أنه فد 
موسوم میات او م ناو ء إلى 
آزض إمرائیل ." ولکن شا تمع أن أزخيلاؤس نك على هه عِوَضا 
عن میزوئس أببه شاف آن ھب إلى هناك . وَإِدْ أوحِي یه في 7 
ضرف إلى بواجي الجليل ,۳ وأتی وَسَكَنَ في مَدينة يقال لها ناصرة . لكي 
2 ۸+ 

الأطحَاح الثالث 
۱ وفي تلك الأيّامٍ جاء يُوحَنا الْمَعْمَدَانَ غ٤‏ یکرز في رة الْيَهُودِية ۲ قائلا 
وا لاه قد فرب ملکوت السموات ,' ان هذا هو الذي قیل عن بإشَمْيَاء الب 


۳۳۹ 


القائل وت صارخ في الْبرَيّة أعذوا طریق الب وا هام ره ۱ 
یوحن هذا کان لياه من وال وعلی حقو یه منطقة من جلد , وَكَانَ طِعَامْةُ 
جَرَادا وَعَسلا ريا ۾“ حینشذ خرَج إِلَيْه ول وگل هه وَجَمِيعٌ الْكُورَة 
المَحيطة بان .' واعْنمَدوا مه في الاژفون مفترفین بحَطا يَاهُمْ . 


من الأصَحَاح السابع والعشرین 


” واذا حجَاب اليكل قد انشق إلى اف من فوق إلى أسْفل . وَالأرض 
ول ولت وال ور تَعقْقَتْ ۰" والب ور تفلّخت وَقامَ کی من أجتاد 
القدّيسين الراقدين . ” وَخْرَّجُوا م من الْقَبُورِ بَعْدَ قيَامَته خلا الْمَدِينَة 
لت وظهزوا لكي انا تال ال الاي ممه می ہز 
فلغا زا الرلْرَلَةَ وعا كَانَ خافوا جداً وَقَالُوا حَتَا كان هذا این الله .»" 
وَكَانَتَ هناك نتاء کیرات يَْظَرْن من مد وف نفد تبن یسو] من 
الجلیل يَحْدِمْنَة ٦‏ وَینهن مریم الْمجْدلية ومریم ۳ قوب و يوسي و 
" وَلَمًا گان الاه جاء رجُل غْني من الرّامَة امه یوس ء وان هو 
یْضا تلییذاً لینوغ .” فهذا تقدم إلى بیلاطْس وطلب جَسَد يوع . فأمر 
بلاط حیتبن أن بُثطی الْجْنة ,* فاغذ یُوئف الْجَمَۃ وله بکنان 
ني "٠.‏ ووضته في قبنرهالجدید الَذِي كان قد ننه في السرۃ ثم حرج 
حجراً کبیا عَلَى باب الْقَبْر وی .” وکانت هناك مریم المَجْدَلِيةٌ مریم 
مه 2 2 د م 
الاخری جالستین تجاة القبر . 
” وَفي اعد الذي بَعْدَ الامْتعداد د انمع رُؤَسَاءَ الْكَهَئَة والفریسیون إلى 
بیلاطس ,۳ فائلین . یا سید قد تذکزنا أن ذلك المّضل قال َو حي ني 
بَعْدَ ثلائة َه ايام قوم ٠‏ فد مر بضَبْط الْقبْر إلى یوم الث لقلا يَأتي تلاميدة 


۳۳۷ 


لیلاً وینرفوة وَيَقُولُوا للشغب اه ام من الأمْوَات . فَتکُون الضلالة الاخيرَة 
من الاولی ,۳ فال لَه یبلاط عذ دک حراس . اذْهَبُوا واضبطوه کا 
تَْلَمُونَ ۰" فَمَصَوًا وَصَبَطُا امبر بالخّاس وَختموا الحَجَرَ . 


الأطحَاح الم وَالْعَثْرُونَ 
' وَبَمْدَ السبت عند فجر أل ارہ شارت ریم لته ور 
الاخری لتَنْطْرَا الْقَبْرَء' وإذا زَلرلَةَ عطيَة حَدَنْت . لا ملاك الب تّل من 
السَّمَاء وَجَاءَ وَدَخْرَيَ الْحَجِرَ عن لباب وَجَلَس عَلَيْهِ " وکان مَنظره كَالْبَرْق 
وَلبَاسُة 4 اض كاج فمن خوفه ارتقد لحاس وَصَارُوا کَأمُوَاتِ 6 
فاجاب الاك وقال للْمَرتيْنَ لآ تخافا انتمَا . فاني أغلم ألكُمَا تَطْلّان 
شوغ التطلوب ب یس هو ههنا أنه فام گنا قال . لا انطرا نزب 
الذي کان الرّبُ مضطجعاً فيه .' واذهبا شریعاً قُولآ لتلآميذه إنَهُ قذ ام من 
الأسُوّات 0 يدك إلى الجلیل E‏ روف ها انا قبط مات 
كما" فخرجتا تریماً من الْقَبْرِ بخوف وَفَرح عظم رَاكضْتَين لَتَخبرا 
تَلآميدَهُ .' وفیا هُمَا مُنطلقتان لَخبرّا امه إذَا یشوخ لآقَاهُمَا وقال سلامْ 
لَكْمَا . فَتَقَدمَتَا واشسکتا بقَدمَیْه وسجدتا لَه ٠٠.‏ فقال لَهُمَا يموع لا تخافا. 
اذهبا ولا اخوتي أن يَذَهَبُوا إلى الجلیل وفناك یَروتَِي "١‏ وَفِيَا هُمَا 
داهبّان إذا قوم من الْحْرّاس چا لی المديدة ورهار نا الکیتة بل 
ما كان ." فَاجْتَمَعُوا مع ال وَتشاوَرُوا وَأَعْطُوًا العسکر فضة کثيرة ." 
قائلین ٠‏ ول ان تلاميذة أتؤا ليلا وسرقوه وشن نام ,۷ واذا تبع ذلك 
عند الوَالي فنحن تسْتَغطفة ونجعلکم مطمئنين ," فأخذوا الفضّة وفعلوا كَمَا 
عَلّمُوهُمْ . فَشَاعَ هنا لول 3 ود إلى هذا الْيَوْم . 


۳۳۸ 


وع .۷ ولا ره تجنوا له ولکن بَْضَهمْ شکُوا .۳ فتقدم ينوع کل 
فالا فع إل کل نتلطان فى الثماء وغلى الازضن ‏ مادفتوا وتلندرا 
جبيع الأ ودوم بائم الآب والائنِ والوُوح ان ." وَعَلْمَوممْ أن 
یخفظوا جَمِيعَ ما أَوْصَيْتَكُمْ به. وها آنا مَمَكُمْ کل الأيّامٍ إلى انْقضّاء 
الْدَهْرِء آمين . 


۳۳۹ 


من الأطحاح الثيامن عَشّر 


سال رئیس الْكهنة يَسُوع عن تلاميذه وَعَنْ تفلیه ۰" أَجَابَة يَسَوعْ أنا 
کک ES‏ 
يتمع لو ڌائا . وفي الختاء لم تكلم بی ۸ ۷۰ اا الي اا وال 
ای قَدْ تبقوا مادا کلمت ۾ هوَذًا هولاء يَْرفُونَ ] مَاذًا لت آنا ۳۰ وَلَمّا قَالَ 
هذا لطم ینوخ واحد من الْحدام كان واقفاً قَائلاً آهکذا تجاوب زئیس 
الكَهَنَة ہو ہر ما بای 
حسا فلماذا تفر وكان حنان فد أرسلة تما إلى قافا رئيس 
وا : رس گان واقفاًبَضلي ء فقالوا له اليك الت انضا مد 
تلامیده . فَأَنْكَرَ ذَاكَ وقال لنت آنا." قال واحذ من عبيد رئيس الْكَهَنَة 
فهر تنيع الى فطع بطري دنه اما راك أنا مقة في اسان , فانک 
اك ۱ 
" نّم جَاءُوا یئوع من عند قَيَافا إلى دار أرلائّة. وان ضح »ول 
تاغلو ف إلى تر الوات لک ۷ حر فاون الفطح ٠,‏ ا 
بيلاطس لیب وال ید شكايّة ا الانسان ,۰ أجابوا وَقَالُوا لَه 
لول یک فاعل رما ناف سلناء ال .۳ فقال له بیلاطس ي 
ا واخکنواعلیه ختب ناتوسکم, قال له البق لا جوز لنا أن تفثل 
أخدا .* قول نوع الذي قالة میم إلى أئة بينة كان زيما أن 


موت 


۳۰ 


الْيَهُود ," أَجَابَة يَسُوع أمن ذاتك تقول هذا أم آخژون فالوا لك عَني ,* 
۶ ۳ ع »م ۳ و مه 2 و شري سے EN‏ 22707 5 
أجَاة بیلاطس اللي آنا بَهودي . مك وَروساء الكهنة أسلموك الي . ماذا 
فعلت ." آجاب يموع ملكي ینت من هذا العا . آز كانت مکی 
من هذا العام لَكَانَ خدامي يُجَامِدُونَ لكي لا سل ای 3 . ولکن الآن 
يست ملكتي م م هتا ۰ فقال له ببلاطس أفأنت إذآ ملك . جاب يمُوعٌ 
ات تقول َي لك . لهذا قَدْ ولدْت انا ولهذا قذ نیت إلى 3 لأشهّد 
للح . کل مَنْ هو من الحو يَسْمَعٌ صَوتي ٣‏ قال لَه بیلاطْس ما ھُو الحَق . 
ولا فال هذا خرج الا الی الود وقال لَه اتال اجه في علة 
واحدة ۲۱ ولك عانة أن طلق لك واحداً في الفصح, افر يدر أن اطلق 
لک تلك اليَهُود .“ فقضرخوا ایض جمیفهم قائلین لَيِسَ هتا بل بازاباس . 
وکان بَارَابَاسَ لصا . 
الأطحَاح التاسمٌ عَكَرَ 


۰ فحیتئذ أَخَدَ بیلاطس يسو وَجَلَدَهُ .' وضفر الْمَسْكَرٌ إكليلاً من شوك 
وَوَضعُوهُ عَلَى زأسه ولو هة توب ت جوا ۰ " وکانوا َقولُونَ السلام يا ملك 
0007 وه یا فرح یبلاط یْضاً خَارجأً وقال لم ها أنا 

جه إِلَيْكُمْ له لَمُوا أثي لنت أجد فيه عله واحدة .' فخرج يَسُوعٌ خارجاً 

TT ِ‏ إكليل الوك ونوب : الأَْجُوَان . فال لَهُمْ بیلاطْس هُوَدَا 

٠.‏ فلا رَآهُ رُوسَاءُ الْكَهنة وَالْخْدَامٌ مَرَخوا قائلین اطلبة اطلبۂ . قال 
لهم بيلاطس خذوة نم وَاصْلبُوهُ لاني نت أجذ فيه عله ٠,‏ أجابة الْيَهُودْ تنا 
اموس وحسب نَامُوسنًا يجب أن يَمُوت لأنّهَ جَعَل نفتة ابن الله .* فَلَمّا تم 
بيلاطس هذا الْقَوْلَ ازداد خوفاً ۷ فدخل أَيْضا إلى دار الولايّة وال وع 

من ابع نت واا یسوم كل بل جواباً. e‏ 
7 ء آلست تلم آن لي سلطانا آن مك وسلطانا أن اط 


۱۳۰۱ 


۶ 0-ى- - 89-0" ۵ 2 ۵ 6 ۔۔ سے و لف 3 2 
ا وس و تحت 
. لذلك الذي أسْلمني ِلَبْكَ له حَطيّة أعظم ." من هذا الْوَقْت كان 
ا 4 وَلکن ود انوا يَضْرحُون قَائلینَ إن أطلقت 
هذا فَلَمْت مُحبّا لقَيْمَرَ . کل مَنْ یجقل فة ملک يقاوم َيِضَر . 
إنجيل یوحن 
الاصحاح العشروة 
' وفي أَوْلَ الاسبوع جاءت مریم اْمَجدلِية إلى ابر باكرا وَالظلام باق 
فنظرت الْحَجَر مرفوعاً غن الْقبْر ." فرکضت وجاءت إلى سنعان بُطرْسَ وَإِلَى 
الْتلُميذ الآخر الذي كان يموع تة وقالت لعا أخدوا الشة من الق 
ونا غلم أن وَضموة: 2 فرج ٌٍ بطرّس والتلمیذ الآخَرٌ وَأنَيا إلى الْقبْر.؛ 
کان الاثنان یرکضان 27 e‏ ہت الاخد ا وجاء لا إلى 
امو انی فنظر الأکقان مو صوعة ول 4 يَدْخْل ٠.‏ ا 
رس تة ودخل القن وط الأكفان مَوضوغة .۷ والعندیل الذي كان 
عَلَى رأسه یس مَوْضُوعاً مَع الاکفان بل مَلْقُوفاً في مَوضم وَحْدَهٌ ,۸ فحینشذ 
كل انشا اليه الاح الو مد ازلا ال ا وراد ا اه زر 
يَكُونُوا بد يَعْرِفُونَ الکتاب أنه يَنْبَفِي أن يَقُومَ من الأَمْوّات ,۲ فمَْی 
ل 9 ١‏ أ ا و لور سارت 
ان وا علد اڑل ولاز علد این خی كان ب جسّد و 
مو ۳ تالا لا اا شا جک ۾ قات لت إت ا دی 


وَاقفاً ول ئلا أنه وم ا1 قال لها تو اع ا لمَاذًا و 


۲۲ 


تطلبین . فظنت تلك أنه البَتَاني فقالت له يَا سید إن كنت أنت فد حَملنَة 
ققل لي أبن وضفته ونا آحْدَه ٠,‏ قال لها وع يا زیم . فالتفتت تلك 
وقلت له رَيُونِي اي تَفسيرة يا َء" فال لها يسو 6 ل ي 
۳ صعَد قد بع إلى آبي . ولکن اذقبي إلى إخوتي وَقُولِي لهم إني أَصمَد إلى 
لون وی * ات خی المكذلتة واخشت الايد أنه 
رأت الرّب وأنة قال لھا هذ 

" وَلَمًا كانت عَدِيّة ذلك الوم وَهوَ أوّل الأْبُوع وكات الأبْوَابَ مُقَلّقة 
حَيْث کان التلامید مُجْتمِعِينَ لیب الْحَوْف من الْيَهُود جاء يَسُوعٌ وَوَقَف في 
الط وقال له لام لک , وتا قال هذا را يَدَيْه وَجَنْبَهُ . فرح 
التلامیذ إذ روا الب ," فقال لو شتوع أیْضا لام لكي گنا ارسلني الاب 
ابلك آنا ۰" ولا قال هذا تتح وقال له افبلوا الموج الق .۳ من عدر 
خطایاة تفقر له . ومن اس خطایاء متكت " آشا توما آخد انی 
غثر الذي يقال له الم فلم کن مهم حين جاء يوع ,۳ ققال له التلامیذ 
الاخزون قَذ نا الب . ققال هم إن لم أَبْصِرْ في يَدَيْه أز السَامیر وضع 
إطبعي في ار الشتامیر وضع يَدِي في جلبه لا آومن . ۱ 

٦‏ ویعد تمانية أا کان تلآميدة أَيْضاً داخلا وَتَومَا مَعَهُمْ . فجاء يَسُوعٌ 
رالاباب مُفلَقَةٌ وتف في الوسط وفال سَلامَ لَكَمْ ۰" تم قال لتوما هات 
لت لیا ریز و تا تام حي زا کی 
مومن بَلْ مُؤمناً ب" أجاب وتا وال له رَبّي والهي ۰" قال له یو ع لأنك 
راتت انریا آمنت . طوبّی للذین آمنوا ولم یروا . 

" وا اس آخز که نع نوع نام تلامسنء لم كنبا في هذا 
آلکتّاب ۰ وَأما هذه فد کتبت لتَؤْمنُوا أن يموع هو ایح أبن الله لكي 
7 أيه . 


۳۳ 


الأطحَاح الحادي وَلْرُون 
١‏ بهد هذا أَظَهرَ أيضاً يَمُوعٌ تفه لللابیذ علی بخر طَبَرِيّة . هر 
مكذا ." كان تبان بطري ورا آگدي يقال له الوم وتقنائیل الى من 
مان الجليل نا دي ونان آخران من تلآميذه مع بَعْضِهمْ ۰ قال هم 
۱ نان برب آنا آذقب لاتصید . قالوا لة ذهب تخر ایض معك . فخرجوا 
دار لين شم وفي بلط ال را شاه وتا ان اس 
قف نو علی الشّاطِيء . ولکن للامید لم لوا يعون أنه یَشوغ ٠,‏ 
فقال لهم يَسُوعٌ يَا غلمَان القل عندکم إذاما , أجَابُوهٌ لا .' فقال لهم القوا 
آلشبكة إلى جانب آلسفينة ألأيمن قتجدوا . فا ولم يَعُودُوا یققدژون أن 
یجذبوها من كَثْرَة لَك م فقال ذلك التلمیذ الذي کان يوع يبه 
بطر هو نبا .فلا تمع فان رَس أنه لب آزز بتزبه لأنه گان 
غزیاناً وَلْقَى نَفسّة في البَحْر ہ* وَأمّا التلامیذ آلاخرون فجاءوا بألسّفيتة لام 
َم يَكُونُوا بَعِيِدِينَ عن لازض إلأ لخو مث ذزاع وم َجژون شبكَة 
7 ' فما خرَجُوا إلى 2 نَظرُوا جرا موضوعا وکا موضوعا عَلَيْه 
۰ قال له یسوغ دموا ۳ الذي أسَْكتُمْ آلان ٠,‏ فصعد 
ان بل ۰ ممتلة تک كبيرأ مه وتلات 
2 حرق لک .۱ قال له بسوغ هلوا 
.ول یر أحد من ال أن یله من اك اد كانوا لنوت أنه 
ات ۱ تم جاء یسوع ) وأَحَدَ الْخْبْر وَأَعْطَاهِمْ بولك الذنيك ,۷ هذه مر 

ثالثة ظهْرَ يسو غ لتلامیذه بَعْدَ مَا قام م من الاو 
۳ فبَعْدَ ما توا قال يوع لمْمَان بُطْرْسَ يَا مان بن يونا حبني 
از من هؤلاء . قال له نع ازبه أنت تغل آئي شا . قال له ازع 
خرافي ,۷ قال له أَيْضا ثانية با سغان بن يُونا أتُحبّني . قال له نعم یارب 


۳: 


آنت تعلم أني أحبّك . قال له آزغ غنمي ۾“ قال لَه ثَالنَةَ يَا سشان بن 
جو و ا و رت 
گل يم . نت تحرف أي أَحِبُكَ . قال له يسو أزع عَنَيِي ." اَی آلحق 
ون لت لذا كنت رر تين انا وقلشي حن فة و 
0 0 ك0 
تَشَاءَ ,۱۷ قال هذا م شیا إلى أي ميئة کان مرمع أن یج 3 : لله يها . .ول قال 
هذا قال له تبني ۰" فلت ؛ ترس رر الد الدى كان یتر تاه 
يَنْبَعَهُ وفو أَيْضأ لذي أَنّكَأْ علی صذرہ وفت آلقفاء وقال يَا سید من هو 
الذي هلتك 7 نكا ری بطون متا قال جس ا و ال 
لله مشر إن کت اناه کی کی اح سا ماب اشن ازی ۶ 
داع هذا الْقَوْلَ بَيْنَ آلاخوة ان ذلك آلتلمیذ . ولکن لم یقل لَه يسع إِنه 
لآَيَمُوتَ . بل إن كنت آشاء آنة یی حتی أجيء فَمَادًا لك . 
" هذا هُوَ آلتِلمیڈ آلذي يَشْهَدْ بهذا وکتب هذا . ونعلم أن غَهَادَنَه 
حق ." وَأشْبَاه اخز کیره صنقها یشوغ ان كُتبَتْ واحدة وَاحِدَة 
لد ون ننه ب م کب 
المكتوية ‏ امن 
۰ 


۳۵ 
اغالا 
الأطحاح الأول 


2 


به .' إلى اليم الذي اقح فيه بشد ما أؤضى بالزوح نی الل الذي 
اختارهم ۰ الذین ارام أيْضأ نفته حا ببراهين كَثيرَةِ بغ ما تام وو یر 

مر گر ٦‏ مرخ 5 
و ما ا ا ات وفتا و 
11 . ےہ لہ بو عمد اه و اش و فستتَعَمدوت ا لنٹ 
لس ند هه ×× هم الْمذْتَمِمُونَ ۰ء00 
هذا الْوَفْت تاملك إلى إسْرَائيل .' فقال م لین لك أن ن تغرفو الأزمنة 
والاوفات التي جَتَلَهَا الاب في سلطانه لکنکم الہ و و 
الرُوح الْقَدْس عَلَيْكُمْ وَتَكُونُونَ لي شود في 29 وفي كل الْيَمُوديّة 
والسامرة 7 5 الأزْض ۰ 


' ولا قال هذا ازتفع وهم رون . وَأخذتة ۔تخابةً عن آطینيم ٠٠.‏ وفيا 
کانوا فو ¿ إلى السَّمَاء و منطلق إذا رجلان قد وقنا بهم م بلباس 
اض "٠.‏ ولا أيُهَا الرجال اْجلییُون ما بَالَكُمْ واقفين تنظرُون إلى الّباء . 
إن يموع هذا الي اتفع علکم لی الشتاء ساني ها كتا رأیشموه طلقا 
إلى الما ۰" حیتبن رَجَمُوا إلى أوقلم من الجبل الذي يدْعَى جبل 
نون الذِي هو بالقرب من آوزلم علی تفر ,۳ ولا دخلوا صَمِدُوا 
إلى الْعليّة التي كَانُوا يُقِمُونَ فیها بطرّس وینشوب ویوحنا وأندراژن 
IS‏ اط سس ھت 
آخو یَفوب ," هولاء که كَانُوا يُوَاظِبُونَ بنفس واحدة علی الصّلاة 
والطلبة مع لشتاء وميم أُؤ يموع ومع إخوته . 


۳۹ 


رُؤْيَا یُوحنا اللاموتي 
من الأطحاح الحادي والعشرین 

يم جاء اي واحذ من السَبْعَة اللائكّة الذین مَعَهُمْ لسع آلجامات 
7 من الس لمات لاح تک تعي قَائلا هم فار TOLE‏ 
مرا روف ۰ وذقب بي 000 جبّل عظم غال وأراني الْمدينة 
لْعَظيّة آوزشلم الْمُقَدْسَة نازلة من التمَاء من عند الله ۰" لها مَجْد الله 
' ولمعانها شبه هكرم بش بَلُوري ۰ وکان لها سور عَظم وعال 
وگان لها آثنا عم ابا وعلی آلابواب أَثْنَا عثر ملا وَأَسْمَاء مَکتوبَة هي 
اتا نبا ني اشرائیل اال عر من قرع لاه آبواب ومن الال 
لات نوات وی ارب ڈگ TR‏ امت كان له انس عفر 
ناسا وعلیها آشتاء رل الْخْرُوف الانْتى عَرّ." والذي كان یتکلم مَعي 
اي نت ذهب لكي ی ی ای ی 
كانت موضوعة رة ولا بقذر الْعَرض . فقا بن ال بالقصَبّة مَسَافة 
1 عثر ا لو , الطول وَالْعَرْضٌ والازتفاع تاو ۰ وفاس سُورَهَا 
مئة واربعا واربعین ذراعا ذراع إنتانِ . أي الملاك م* وکان بناء مورا من 
aS‏ وتات مور بیغرت 

0 حَجَرٍ گرم , آلاتاس الأول یشب . شب . والثاني یَاقوت ازرق , الثالث غقیق 
يض . الرابع زمره دبای ,۳ الخامس رخ عقيف تی الساس سس 
أختز. السابع زبرجة . اشامن زمره سلقي , اا EE‏ اکر ار 
عمیق احفر آلخادي عر أستانجوني . الثاني عثر حت ." راا عدر 
ابا نا عَشْرة ولو کل واحد م من الأبواب کان من لو وَاحدة وسّوق 
المَدينة ذهب تق گزجاج شاف ." ولم أر فيهآ یکلا لان ارب الله القادز 


TV 


علی کل َيءِ هو والخروف هَيْكَلّهَا .۳ وَالْمَدِينَة لاتحتاج إلى الثيْس ولا 
إلى القتر تیا ھا لا تجة ال ده رتخا اکس 
شوب امن بنورة از نہ یجیئون اج اليا 1 
رات از ۷ وَلَنْ A‏ شيء دنس وھ ا ا إلا 
الَکتوبینَ في سفر حَيّاة الْخَرُوف . 

آلاصحاح آلعاني تاروت 

۱ وآراني ا صافیاً من ا اة ك 
روف ,' في وَسط سوا وَعَلَى النهر من هناك شجرة حَيّاة تنم آنتي 
عَشْرَةَ مره وَتَعْطِي کل * ۱ شهر ترقا وورق الشجرة لشقاء لاتم" ولا تون 
نة ما في ما بَعْد . وعزش الله والخروف يَكُونْ فیها وعبيدةٌ یَخدمُونة ,' 
وَھُم وو وجهه وت ہے ےہ ول 02 ولآ 
يَحْتَاجُون إِلَى سراج أو د نور شس لار ن آلرّبٌ آلالة يني علیهم وَهُمْ سَيَمْلَكُونَ 
إلى أبد آلابدین . 

۲ تم قال لي هذه آلافوال أمينة وصادفة . والرّب إلة الأنبيَاء آلقدیسین 
آزتل مَلاكة لري عبیده ما ينبي أن يَكُونَ تریعاً" ھا أنا آتي سَرِيعاً . 
طوبی لمن بَحفظ أقوال نوه هذا آلکتاب ۱ 

7 پوحنا آلذي کان ينطى ٹن هذا. وخین مت ونظطوت خررت 
لاسجد أُمَامَ رجلي الملاك آلذي کان يُرِيني هذا .' فقال لي ظز لاّفتل . 
لأني عَبْد مَعَكَ ومع إِخْوَنَكَ آلأنياء لين تخنظون وال هذا لکتاب ۲ 
آسجد لله ۰ وَقَالَ لي لآ تخت عَلَى آفوال نَبُوَةِ هذا الكتاب لأن الْوَفْت 
قريب ." تن بطل لظا عة . ومن هو جس فلیتنجس شم وت ہو با 


۳۸ 
فلیتبرر بعد , ومن هو مقدس فلیتقدس بعد . 


تا فی مت اق فی الحا ىقر وس کت كر 
نله ۰" أن لت لی حا لاٹ الال والاخر," طونی لین 
تشون وَضَايَاهُ لكي يَكُونَ سلطانم علی شجرة الحیاة ویدخلوا من 
آلأبواب إلى الْمَدِيئَة ۰" لا خارجاً الکلاب وَالسْحرة والزناة وله وعبدة 
آلاوتان کل من یحب ویَصنع كذباً . 


۳۹ 
كامة عن بعض النصوص القرآنية 
لقد آثرنا أن نعرض من صفحات القرآن الكريم ما يتصل بمواقف وآراء 
وأحداث أهل الکتاب مجتعين أو منفردين ( بهوداً ) أو ( نصارى ) بصورة كلية 
شاملة وقد وجدنا أن السور الکبری ۔ البقرة وال عران والمائدة ‏ قد افعلت 
عل الكثيرمن آنباه ومواقف واراء هولاء » لذا رابتا اثبات ذه اللضومن 
برمتها جلة واحدة . ولا يعني ذلك أن ما عرضناه یٹمل کل ما ورد عن أهل 
الکتاب وأنبيائهم في القرآن ؛ فالواقع أن ما عرضناه ليس إلا قلا من کثر » لکن 
يكفي في إعطاء غط أو صورة للجدية والدقة والانصاف وایشار الحق في كل 
نا تعلق هذه التاگل.. 
ومن آراد الزید أن يرجع إلى ما کتبه عاماؤنا وزملاؤنا الأفاضل حول 
هذا الوضوع « أهل الکتاب في القرآن » وقد أنجزت رسائل عامية جامعية 
متازة حول هذا الوضوع وسعدنا بالشاركة في مناقشتها أو الإشراف علیها : 
ولا يذهبن الظن بالقاریء کل مذهب حين یتأمل وضع نصوص الأديان 
جميعاً جنباً إلى جنب مع نصوص القرآن الكريم » إذ قد یتبادر إلى الذهن أن 
في هذا تسوية بين غير متساويين » فالقرآن الكريم كلام الله ولیس للبشر فيه 
ا کل ن ا سائ التصوصن اة اما بش یه خالا واما حلط هذ 
هذا وذاك . إن مثل هذا الظن أو الاستنتاج ظن خاطیء واستنتاج متعجل . 
فن ناحية قد يعتبر أهل كل دين نصوصهم إلمية مقدسة ولا حرج في اعتقادم 
ذلك ما داموا مستعدين للإقتناع والاقناع لمن الس منهم البرهان والدليل » 
فإذا ما عبروا عن مطلق الرضا والاقتناع بقداسته وإلاهية نصوصهم دون 
حاجة إلى دليل أو برهان فهم وما يعتقدون ؛ غاية ما في الامر أہم بذلك 


۳0۰ 


يحرمون أنفسهم من فرصة إقناع الآخرين أو إكساب نصوصهم هذا القام لدی 
الاخرین . 

ونحن حين نعرض هذه النصوص نرى أنه بجرد تجاور هذه النصوص 
يتضح الفرق ا مائل والبون الشاسع بين كامة أوحى ہا الله عز شأنه » وكامة 
بشرية أو إلهية شابتها روح بشرية » وفي معرض القارنة بين الكتب المقدسة 
في الجزء الثاني من هذا الكتاب سنعرض لأدلة موضوعية جديدة مستتقاة من 
التضومن:ذاجا #,ولن لجا للادله العاريه لا وفر لدينا من اوري 
والتزویر في الروایات والنقول التاريخية . 

إن إیاننا بأن القیاس ذاته الذي یضعه القرآن هو القیاس الوضوعي الفحم 
متقول أو 2 أو مسفسط » وبساطة هذا القیاس ومباشرته وفي الوقت 

نفسه إعجاز تلخيصه والتعبير عنه دليل على إلمية الأصل < ولو كان من عند 

غير الله ا ا 

إن دلالة الاختلاف والاضطراب على عدم ألوهية الصدر آمر يسام به 
العقل السلم » وهو ما نلاحظه على معظم المصادر التي عرضنا بعضاً من 
نصوصها . وسيجد القارىء بعض التعليقات على بعض هذه النصوص في مجال 
اتفافها او اختلافها مع القرآن الكريم وتا اشام الشارته نادن الله أن 
ندرس الدوافع والمبررات التي حملت الكثيرين على الإضافة أو الحذف أو التغيير 
في بعض الأصول التي كانت في حالاعا الأولى إلمية . 
(۱) سورة النساء / ۸۳ . وعلى أساس وجود الاختلاف ووقوعه حك العاماء بوقوع الوضع البشري في 
كتب اليهود والنصارى وقد أحصى الشيخ رحة الله ا مندي . الاختلاف والاضطراب الوجود في هذه 


الكتب فأوصل وجودها إلى مائة وأربعة وعشرين مثالاً للاختلاف [ انظر إظهار الحق العشر الأول 
من الفصل الثالث / ۱۰۷ ۔ ٠١١‏ ط إحياء التراث بالدوحة ] . 


۱ 

والنصوص القرآنية النشورة قسمان : قصيرة ومطولة» قصد منها أن تکون 
موضوع تأمل من القاریء حتی یکنه أن يستنبط بنفسه موقف الاسلام من 
هاتين الدیانتین وأهلها » ورأیه في أصوهما الأولى » وبخاصة موقفه من 
القديسة مرم والني الرسول السیح عليه وعلى نبینا صلاة الله وسلامه . إن 
التضوض تقرض أكثر هن ذلك”حول المارسات: والتشر يعات والقائد المتضلة 
بالألوهية والنبوة والیوم الآخر وما إلى ذلك من موضوعات . 

وق الا یسی ا فی او الافتا ردان الا خر 
وإليك كامة عن النصوص الطولة : 

دلالات النصوص القرآنية المقتبسة هنا بإيجاز 

أولاً : النص الأول من سورة البقرة آية ٠٤‏ الى ۱۲۲ يعالج قضايا 
ومشکلات 7 وأقوال بني إسرائیل » وهو يجمع بين اليهود والنصارى بدءاً 

من آیة ۰۸ 

ومن النقاط البارزة التي طرقها هذا النص الطویل : 

١‏ - تذكير الیهود بنعم الله ومطالبتهم بالوفاء بالعهد ونيهم عن التدلیس 
والتزویر وإلباس الق بالباطل » ثم تفصل بعض هذه النعم كإنجائهم من 
فرعون وكمكينهم من اجتیاز وعبور البحر بمعجزة ... إلخ . 

۳ - سرد المآثم والجرائم التي ارتکبها بنو ماه وفرض خض اط 
كفرهم وسلوکهم با یبرر العقوبات التي أنزلت بهم » فقد عبدوا العجل في حياة 
موسى ء وقد بدلوا آوامر الله > وقد ضاقوا با ساقه الله إليهم من رزق » وقد 
اعتدوا على السبت » وقد تعنتوا وتلكأوا في تنفيذ أوامر الله حتى في ذبح 
البقرة » وقد نافقوا المؤمنين » وقد کانوا ب بين امي جاهل . > أو متعم مرور 


ror 
. يكتب الكتاب وينسبه إلى الله‎ 


۳ - محاجتهم وإفحامهم في دعواهم الاکتفاء با أنزل عليهم مع أنهم قتلوا 
الانبیاء ولم يحترموا كامة الله » وقد سجل الله موقفهم من موسى وعيسى . 


٤‏ - مناقشتهم في دعوى الحظوة عند الله وتحدهم بأن يطلبوا الموت إن 
كانوا حقاً ینتظرون حسن العاقبة » إظهار تعلقهم بأي مستوى من الحياة مھا 
كانت الوسيلة ومهها كان المستوى من هذه الحياة ء وجبنهم في القتال . 

۵ - معاداتهم لرسل الله من البشر ومن اللائکة وعلى رأسهم جبريل عليه 
السلام » ثم مناقشتهم في قضية النسخ . 

م تنتقل الآيات بعد أن استوفت الجوانب اضامة في حياة الإسرائيليين 
سواء في العقيدة أو في الأخلاق والسلوك إلى ا جع بينهم وبين النصاری 
وسلكهم في صعيد واحد من حيث موقفهم من المؤمنين ء هذا الموقف الذي 
ما كان ينتظر أبداً من قوم أنزل الله فيهم كتباً سماوية وأرسل إليهم أنبياء . 
لقد كان المنتظر أن يؤيدوا الدين الجديد لانه يؤيد دينهم هم ویؤمن برسلهم 
وأنبيائهم » ویجترم كتبهم ويصفها بالهداية والنور » ويطلب إليهم أن يلتزموا با 
فيها . وهنا نجد الايات تطرق نقاطأ بعضها سبقت معالجته بالنسبة لليهود . 
وبعضها قد جد على أيدي النصارى . وجميع النقاط على وجه العموم يلتقي 
عليها الفريقان . 

5 من أم هذه النقاط الدافع الحقيقي الذي يكن وراء موقفهم من 
المسامين وهو الحسد » وسوء النية والطوية بالنسبة للسامين وقنیهم أن يرتدوا 
وان يكفروا ء وهذا من الناحية العقلية والدينية أمر لا يجيزه العقل أو الذوق 
أو الدين » إذ ماذا يربح اليهود أو النصارى إن کفر المسامون بالّه وبالرسل ؟ 


Yor 


آلیس يترتب على ذلك كفرهم بطبيعة الحال بدين هؤلاء وبرسلهم وكتبهم ؟ 
أم يناصبون مبدأ الإيمان بالله العداء ؟ أيودون أن يترد جميع الخلق على أوامر 
الله ؟ وهل هذا ينتظر من قوم طالت بينهم النبوة وكثرت الكتب وتوالى 
عليهم فضل الله ونعمه ؟ 

۷۔ الکثف عن حقيقة أعماق هؤلاء وهؤلاء بالرغ ما یبدون من تحالفهم 
على معاداة المسامين » إذ أن كل فريق في الواقع لا يثق فيا يعتقد به الآخرء 
فكلاهما يتبادلان نفس الاام بأن كلا منها ليس على شيء من الهدى ؛ وهذه 
لفتة قرآنية دقيقة تشير إلى أن من زاغ عن ا دی عناداً لا یکن أن يرعى 

۸ تنبيه القرآن إلى أن الفريقين لن يرضيا إلا باتباع الني الجديد 
ملتهبا . وبالطبع قد أشار القرآن في نفس السورة إلى حادثة تغيير القبلة وما 
أثاره هؤلاء وأولئك من أباطيل . واجتهادهم في محاولة نزع الثقة من الدين 
الجديد بإظهار الانضام إليه بعض الوقت » ثم إعلان تركه لأوجه قصور 

ولقد بذلت الآيات وآيات أخرى أروع الجهود في إنصاف هؤلاء وحملهم 
على أن يستلوا من أنفسهم هذه الضغينة وأن ينصتوا إلى صوت الحق والضير 
النقي » وقد تجلى ذلك بصورة مذهلة حقاً فیا تلا ذلك من نصوص . 

ثانياً : من آل عران [ من آية ۲۳ - ۱۱۷ ] . 

وقد تضن هذا النص الطويل حقاً نقاطاً جوهرية تشكل في معظمها 
الحور الذي تدور حوله الديانة السابقة على الإسلام مباشرة بعد أن أقحمت 


Tot 
: فیها عقيدة التثلیث وتألیه البشر ومن هذه النقاط‎ 

١‏ - وضع الأساس العام والقانون الامي في الاصطفاء وارسال الأنبیاء 
ابتداء من آدے ×2 ثم الانجاه مباشرة إلى ذكر أول شئو ن القديسة مرم وتنشئتها 
تا عابدة قانتة في جو من الطهر والعفاف وال مدى والنور ء وما اكتنف ذلك 
من مبشرات لکفیلها زكريا عليه السلام ء ثم تلاها بعیسی السیح عليه 
منح من معجزات - ونحن نعم أن تفصيل حادث الميلاد يقع في سورة تحمل 
اسم مريم وهي بعيدة کل البعد عن سحب الدخان التي تثار حولها أو حول 
الحادث کا نراه مثلاً في الأناجيل . 

۲ - معجزات عيسى بالتفصيل وتصديقه للتوراة وإحساسه بكفر اليهود 
وقییز من آمن به ووصفهم بأنهم مسامون . 

؟ - خطاب الله لعيسى بالتوفي والرفع » ثم الفصل في حادثة الیلاد وما 
اكتنفه من معجزات برد ذلك إلى الا رادة والقدرة الإلهية e‏ تانق 
ما هو اعت من میلاد عیسی دون أب وذلك تل نے ل “0 
وقد صاغ القرآن ذلك في اسلوب منطقي صارم ی 
الله كثل آدم » خلقه من تراب ثم قال له كن فیکون > . 

٤‏ ۔ التحدي بالمباهلة والتقدم إلى الله سبحانه باستنزال اللعنة على الكاذب 
في اعتقاده وهذا بعد استيفاء كافة الطرق والوسائل للإيضاح والإقناع وبذلك 
م يدع القرآن مسلکاً إلى إقناع أو هداية هؤلاء إلا سلكه . 

۔ الدعوة إلى الكامة السواء ا حق التي يمكن أن يلتقي عليها أهل 


الديانات السماوية الذين يحترمون دينهم وتعقدون آنەعن عند الله فان 


Too 
. ذلك يقتضي بالضرورة ألا يعتقد في له غیرہ وألا يتخذ دونه من أولياء‎ 

١‏ - تصحيح حقیقة |براهم الخليل عليه السلام من حيث العقيدة والتدين 
والسلوم وإبطال كونه وديا أو نصرانیاً بحجة مسكنه . 

- إبطال فكرةتأليه البشر أو الرسل بحجة حاسمة إذ لا يعقل أن 
تاي ا و انت ريرك ات من قرب ن و راز 
يۇموه هو بدلا من الله . 

۸ - مبدأ وحدة الرسالات والنبوات » وتأکید ذلك علیاً بأمر الرسول 
باعلان إيمانه با آنزل إليه وما آنزل إلى إبراهم وإسماعيل واسحق وسائر 
الأنبياء » وهذا يتفق تماما مع عرض الكامة السواء . 

۹۔ الحل والحرمة في الطعام والسلطة في ذلك لله . 

٠‏ - تبكيت أهل الكتاب على الكفر رغم وضوح الآيات ۰ وتبكيتهم 
للصد عل سبیل الّه . 

۱ - انصاف فریق المؤمنين من أهل الکتاب با یؤکد عدم التحامل . 

ثالغاً : من سورة الائدة آیة ۲۲ إلى ۱۱۲ . 

وهذا النص کسابقیه من حیث الطول ء لکنه يقرع قاطا جديدة 
ویعرض مزيداً من الصور والبراهین والامثلة التي تؤكد عدم وجود مبررات 
ع اون أو أخلاقة مدا الرققن الھر عل القاده وله والتامز ون 
ذلك ما يلي : 

١‏ - تأكيد غدر اليهود وترويجهم الأكاذيب والإشاعات التی تضر الحياة 
الاجتاعية والسياسية والاقتصادية ۰ وما رستهم آلواناً من آوجه التشاط 


505 
الاقتصادى غير المتورع عن الحرام وأكل السحت . 

۲ - لجوءاليهود إلى حكومة الرسول بم في بعض القضايا مع وجود أحكام 
هذه القضايا في التوراة التي وضعها الله بتضنها النور والهداية والتي كانت 
موضع احترام وطاعة وتنفيذ من النبيين والربانيين والأحبار الأتقياء . وأي 
منصف يدرك هنا بوضوح نزاهة وصدق الرسول الكريم » إذ لوكان مبطلاً 
لفرح بالحكومة وأطلق الأحكام وأہمل التوراة . 

۳- - ذكر بعض نصوص من التوراة کتها اليهود أو أوقفوا العمل ہا 
افتراء وتجبراً 5 ومعلوم أن الإشارة للصحيحة 8 

٤‏ - ذكر عيسى عليه السلام ووصف الإنجيل بالهداية وطلب الحم بما أنزل 
الله فيه بالنسبة لأهله إن كانوا مؤمنين . فتأمل طلب ني من الأنبياء من قوم 
آخرین - غير قومه ۔ أن يحترموا كتاهم مم ويلتزموا بأحكامه !!! 

© - القرآن الكريم ليس بدعاً من الكتب فهو كتاب هداية کا كانت 
التوراة والإنجيل » ولذا يتم القرآن إحكام الخناق والأخذ بتلابيب هؤلاء 
متلبسين ىا ہماهمم كتبهم وتنفيذ ما يروقهم منها حين يعلن هذا الحم النهائي 
عليهم بأهم أهل ضلال ما ل يقيوا التوراة والإنجيل في صورتها الأصلية 
الاھیة . 

٦۔‏ حسم الحم على من أله السیح أو اعتقد بالتثليث بالکفر » والنهي عن 
التطرف والفالاة في الدين . 

۷ شدة عداوة اليهود للمؤمنين في کل زمان ومكان > مع إنصاف بعص 
إلى أن كثيراً من النصارى أنفسهم کانوا ضحية الاضلال اليهودي لان اليهود من 


roy 
القدم قد مردوا على التحريف والتزوير والكفر حتى لعنهم الأنبياء وبخاصة‎ 
۰ داود وعسی بن مرم علیها السلام‎ 
. من معجزات المسيح إنزال المائدة والإنذار للمكذب بعد إنزالها‎ - ۸ 
جع الله للرسل وسواله ایام عن حقيقة دعوم وإجابة قومهم ء‎ - ٩ 
وسؤال الله لعيسى يوم القيامة عن حقيقة ما نسب إليه زوراً وہتاناً من دعوى‎ 
. الألوهية له أو لأمه وبراءة ساحة المسيح عليه السلام‎ 


۳۵۸ 


نصوص من القرآن الکر یم 
ومسك الختام هذه النصوص القرآنية التي توخینا أن تکون متعلقة بأم 
ديانتين سبقتا الإسلام ( اليهودية والمسيحية ) . 
۱- نصوص موجزة متفرقة 
الأول : 
< وما قدروا الله حق قدره إذ قالوا ما أنزل الله على بشو من شيء ؛ قل 
من أنزل الكتاب الذي جاء به موسى نوراً وهدئ للناس تجعلونه قراطيس 
تبدونها وتخفون كثيراً > وعامتم مالم تعاموا أنتم ولا آباؤك ء قل الله ثم ذرهم 
في خوضهم يلعبون > . 
( الأنعام / ٩۱‏ ) 


الثالى : 


« يا آهل الکتاب قد جاءك رسولنا يبين لک كثيراً ما کنتم تخفون من 
الکتاب ویعفو عن كثير . قد جاءك من الله نور وکتاب مبين € . 
( الائدة / ۱۵ ) 
الثالث : 
7 إن الذین يكتمون ما آنزل الله من الکتاب ویشترون به ثمناً قليلاً 
أولئك ما يأكلون في بطونهم إلا النار ولا يكامهم الله يوم القيامة ولا 


يزكيهم وهم عذاب ألم > . 
( البقرة / ١94‏ ) 


۲۹ 


الرابع ۱ 
$ إن الذین يكتمون ما أنزلنا من البینات والهدى من بعد ما بيناه 
للناس في الكتاب أولئك يلعنهم الله ويلعنهم اللاعنون » . 
( البقرة / ۵٩‏ ) 
لاحظ أن موضوع هذه النصوص واحد وهو الإشارة إلى عمادة اليهود في 
کتان الحق الموحى به أو بعضه وقارن ما وردت الاشارة إليه من التامود . 


وإليك النصوص القرآنية المطولة 


؟ ‏ النصوص القرآنية المطولة 


۳۹۰ 


کچ ساس ظ ےرم قرو ول و و ES‏ یا 
0 بلبی اسر "ول آڏڪروا نه نعمت ی مت علیکر واوفوا بعهدی اوف بعھدتر ۴ لی فآربوت 0 


عم ما سے م و مار 


107 مصدقا لمامعکر ولاکونوا ول افر ب 7 ولا مرو ابی تمن یلا و نی نون و ولا 


القن اتیل وتخا الح قداص و کرت لكي جه 


عم ام و مر ما ےھ الى 4 سو 


و امام ون اس بر ونون سک و ا الکتب ا عون یىی و وتوا سر اسرد ی 
إا ع امین دی الین نون انبم ملثقوأ رم وآنہم إليه زجمون دیق یی سر اویل أذ وا نعمت 
ادو يي ولد ملاس ص27 وق و مس 0 روك 2 مم روز م الور وس مس ی 
الى انعمت علیکر وای فضاتک علالعامین دوي واتھوا ١‏ یوما لا زی نمس عن نمس کیٹا ولا بقبل مہا عة 
سرس شو رط وم ذل ري عۃغووھ۔ و بذهم سوم ق ضايرو ات ری( م الوم ۓڑھ۔ 
ولا يؤخذ منہا عدل ) ولا هم يرول 9ه و نيندم م ۳ ۶ال فرعون یسومونکر سوہ ماب یذبحون ابناء £ 
مر مرو مر و ے مں 7 ررس ت اده وم وس چام 2 4 موص قرو مام صوص مس مر مر زر 
و لستحیون ساء كر ونی دلج که من ربکر عظم چ را قرفنا يك البحر فانجینٹکر واغرفنا نا ءال فرعون وانتم 
روو اےے عا سو مرک 2 بر وا وه وم ما طیے۔ و 6 سه 
تنظرون وي وڈ وعدنا موموج ج اربمین ليله ثم احذم العجل من بعدهء وان لو( تم عفونا عنم من بعد 
د 0 وڈ ابا موسی التب والفرقان لعلکر دون دق وذ ال موی لقومه - 
2 و م ولو )رس مو r‏ ہوجر لو ۔۔ و م 
یم لم انم تاذ کر العجل خوبوا إل بار سک فافتلوا اشک دلکر یر لک عند )ار پکر اب 
مرو و .و م شم صصص ہج 00 fence‏ اواو 2 ل 
یک إنەر هو التواب الحم © و إذ لم یلموسیٰ آن ومن لك حو تری الله جهرة فانک الصدعفه 
0001 نف 2 4 مءد رگ سب )مج عد إل ء ہے و ہے مرحم دود رصم 9ل ووم م اموم رسن لذلا روم 2 


لنظرون ری 2 ثم بعنندجم من بعد مونكر لعلكر سشکرون 9 وظللنا نا عليكر الغمام وانزلنا علیکر آلمن 


وم ول سم ر Ko‏ مو و مح 


ا و وما ظلموتا وللكن کانواً انشہم ردق رل دتا أدخلوأ هاذه اقرب 
ررم .و وس مور ری مرگ ررے ظ ظ ووءد م وتو م 2ه وبقھ ا وج رح م “يرا وه زر و 


وا ما حیث شم رغدا وادخلوا الباب جدا وقووا حطة نغفرلکر خطلیلگ وستز يد المحنين GD‏ 
بک الین ملوأ ولا الى تلم اتا عل الین وا رجز من الما تا کاو سٹو َي 
وعو برسم 00[ ع صم م 0 الى م م6 ۴ 


* وذ سس مومی لقومه ء فلت أرب بل ا حجر فانفجرت منه اثفتاعشرة عينا قد علم کل آناس 


ا 
ی عر و موم و ےر الحم م 2 حر صص” ہے 


مشریهم لوأ وأشربوأمن رز اللہ ولا توا فى لازض مل لت ہد شس اہ 


سرس جر صصح احرج ص و ری = 00100 2 27 
نوس وہ نا مها تنيت آلارض من 2:2-7 قال اد 
ات 2 اد بالدی هو یر ات فان نم ما الم ور 5 عم اڑا که 00 ۱ 


5 0 یپا گار ے 2ھ 2م و موم م 


من اللہ ذلك با نہم كانواً مکفرون يكاب اه تك بسن بت الم كف با گرا روا تشرد چم 


م م رر ہے 7 


ان الین امن لین ادوا واتصلری والص وین م من امن با ن له 4 وآلیوم ا لآخر ول صللحا فلهم اجره عند 


۳۹۹ 


ت ۸ و مسي و لم رم موس ےر اربج رسسوے مساوم 5 

رہم و لا وف عم ولاه رون دی ود نا رورت نا فوفك الطور خذوا ما٤ائین:‏ و بقرة 
وت و شی سس و ظرظ ۱ 

أذ گا ما تمل توت جع م ولیم من بعد لك قاولا ضرا عورخ کنخ نارق 


ولد م ورور وحم es‏ وس مار ور بردو ممه مس سسرسے۔ ص سح سے لم صرح سر ی 


قد لم ی تاک ی الت قل رت ت بدا تكلا[ E‏ 


زم مولام راصو م لل Je‏ و 2 راہ 


وما خلفها وموعظة آآمتفین دق وال مومی لقومهة نال کم أن تو بق ة قالوا دنا هروا 


4 Dara 


ل أعوة به أن أكون من اشوین د ا نع نا OY‏ 7 ال اه بو بر قرش 
و وم وم 7 


ولا یگر عون بین ٤ك‏ فافعلا ما توم رت و او ادع تارب يي ل ماو ال ان قول 


إنبا بقرة صفراه نع بَا تسر اريت ي تَا ام ع لناب بین لا می إل لبه یت 


و حس رو م مومهم 


ونان شَاء الله لمهتدود چ َال ۴ مول اب نہا رة ادلول تبرآلازش سو وت اب نيا 
وا من - جت اق یه ماود © و لع شا منز یت سس 
رورم سمس سروم رس بره مو 5 و 


نَكتمونٌ 2 فا ضر بوه يبنضها کیت بي لله مر ويك »نو کر یت 


ہے سے رر بير E‏ 23-2 59 و 


© مم ص »22 او اس 2 موسا 
بم ی له ی کر أذ قد قنوة ین وک رنه نہلر و إن منہا 


2۵ ۴ 


معط مود ۶ رصم 2 سس سے ہم 1 71 ت سمس مير رگ قم اقم 

فی برج مه ماه نما لبط من حَْبَة ال وما له بقل تما تعماون ع » أقتطمعون أن یم 

سم ہے م ل« سورج وع ہے ص و م 2ج مضع رو 2 ير مق و رل م 

لكر وقد کان فر یق منهم هسمعون کلام اللہ ثم بحرفونهر من بد ماه وهم بوت © وتف ین 
0 3 ی و 


منوا او اتا وإذا خلا بعضهم إلى بعض فالوا وأ ائحد ونہم با فتح اللہ علیکر ليحاجو م بهء عند ریک 


فلا عقون © اوَلايعلونَ أن الله یع اون وما نو تق ومہم امود عون کب إلا 
ملي إن م إلا بون ® فویل ل نين تبون التب ون این عند اق یو 
تم بل یلا ويل ميا گنت دوم ردیل ما یبود ي ار تست لتر لا ایام مود 


eras‏ ےر رو گر مم مر زا خر مر لسك سام اس و 


قل اذم عند اعدا قن یف لف أله عهدهر 1 ون ن عل اللہ مالاتعلونَ تق بل من کب سيئة ٹر 


م روو ر مر امم و 7 


به خطیعته 22) م اوھ ودين *امنوأ ووا لصَلحت اتك اتب نة 


۳7 


هم فيا حَدِدونَ © ولد أَحَذْنَا مه میثلق بنی إسرویل لا تعبدونَ الا اللہ وبالولدین اخانا وذى آنقرن 
ولیتمی والمس کین وفوف يداس حسنا وأقيموأ الصاو وگو م تم لا یلامک وام مُعْضُونَ ي 


م و وه اوس ےھ رق ے سہے ظم ےہ برو عا ر ارس َ‫ کے ہم ا ہر ان بش 7 ا اب 


ود اخڈنا مشک لا سفكون دماء کر ولا حرجون أنفسم من دیدرک ثم أفررم وان تشبدون د ثم أ نم 


1۲ 


وہ روف ےا برسم ون و ۳ و مرح مر ے رہم چ صودق دم 2 ماو ا4ے بس 

لا تون سک وجول قرب مم من دیرم تظهرون علوم يالوم والعدوان وإن یات وکر اسلری 

ررم وی رڑے رس لا و ۳ نر مق نز م م عون 

تفندوه وهو حرم عليكر حا جهم افتؤمنون , یں التب یش بابرا من یفعل ذلك مك 
3 


2 سوم ںو د م مخ سے صم 


لا عزى فى ای لیب ویو ايلمة دق اک اماب وما لَه فلع مود جع أولتبك ایب 


عم و ی ورم م 04 و موق و مت ظ ہے اول م هع مه 


أشتروأ ا حبوٰۃ لیا ۳ فلا يحفف يحفف عنهم العذاب ولا ينصرون و ول انا ممی آلکتب وق 


ہے صوم وم م وص صے یم تمق و 1 حجصسمےےہ ظوصرھ ترم مر ر موب سے کا و و 


من بعدهء پأزسل وءاتيناعيسى أبن مریم لت وا يده جنس امک جاه قر رسول عا لا تہوی آنشکر 
ان تخب فريك موقر بک تچ اتف بل لعنهم الله له کف رم یلام يؤْسُونَ @ 


مجاهم کلب من عدد مدق لما معهم وكانوأمن قبل بستفتحون عل الین کرو مجاهم 


ج سرظ هو صصح رھ عم ہے مھ" ص ةا مم 


موه و ان ® بشما 2 رواو امن یکفروا فا ال الله با 


سے می رس مم شام صا ھ 


أن رل ال من فضله عل من باه زم او و تو وَفْكفرِينَ عَذَابُ مهن 2 


مر تحص کر مر مم و م صیھ ےول ےم م رہ بير ررر وس م6 ۴ مرو 


ولد ِل كم م امو يما انزل اللہ قالوا نؤمن ع ال علینا ویکفرون يما وراءه, وهواخحق مصدغا موم 


ل فلم تون اہ اک ین قبل إن كنم ممنین ي ٭ ولد جاء موس بات مال بل ۳ لعجل من بعدوء 


سک لح مس و سيوم موی ول و سے رو و صظ وص وس ممم 


وم ينون وه زنل شك وت وفك الطور حَدُوأماءاتيندم بقوة وا عو َال وأسمعنا وعصیتا 
رن رم ون كر شم یاس گرڈ ۲27 إن كنم ينين © قل إن كنت لكر الذار 


م2 و ہے رم مج و موم و2 
بل عند الله خالصه من دون ی آلموت!ان گنت صَددئینَ a‏ ولن دی ابدا يما قدمت یم 
رعس عم للم مرت و وم م > o‏ ]س2 همم ھ2 ظ وم 
وآ علم بالللسین وي ولتجدنهم حرص الفاس لیاوا و لو يعمرالف 
3 
رم رر لے سم رمم م م سوےھے وام مجم مرت رال 


سه وما هو مزحزحه» من اب أن پعمر وله بصیر ا یعون دی فل من کان عدوا بر یل نه رَد 


شوم دمج م م اه عط كه ہے ململي مرو و 


عل لك بان الله مصدهًا لما بین يذيه وهدى ویشری مین 9 من كان عدوا له میگ رسيو 
7 010 عس مس ام ۔ص سدھمے مسا 
ربل یگل اه عدوا گر جه وق ارت لك ابت بت و | اقفر و 


دس مسيم وم هبر م ەل سه آرو ء۶ و 


او کلما علهدوا عهدا نم ریق منہم بلا كثرهم م منوت وی وما جاء هم رسول من عند آله مص 


ےر ماس ۱ رم م ہے ار ہے مبمير م کا وه 


امم وي ی ال و الكت ب کب دراه هرهم كانم لا يعلمون (ي» وآ تبعوأ ما تلو 


شین عل ملك نے وما رس ولنکن آل بط مروا لون امس ارو از رد عل 


رح ےم سج ےرظر ہے م ا ممم سصور مب سم ب مع ے ءلم 


المشکین یال دروت ودروت وما بعلمان من أحد حو يفولا فا حن فشنة فلا تعفر فی فيتعلمون منہما 


ی 


rr 


ر سے م وحن orl‏ ع م بير ممه ی #6 11 گا ےرت مر مع ۵ قرو 8 7 7 
یرون بهء بين لمرو وژوجه ء وماهم ارين پو من اعد إلا إن نله ه ویتعلمون ما يضرهم ولا 0 


مد اور چم ہے 22 ورور سہےے ظر era‏ 


1 قد حا لن اشترنه ما این و وس مرو يدة انفسہم یوت زي ولو انیم م اما 


هوا یمن عند اللہ خی لو انوا عون ) یتيااینءاموا لا مووا ونا برا نش وان 


وگن بآ ئل ما ید نگفرواین ن اه الكت ولا آلمشرکین أن زک علیخ من حير من 


یہ عوط مود ة ‏ صوم e‏ 


ربکر 7٣و‏ راڈ رق انتم م * مسح منیا نت یرب 
ظا ا أ نعل ان اللہ ص کلت یو ندرج أل نت 7 ان ا له منت والارش هكم بين مو 


مر و صرح مر )ع يورق ران ہے ظ ےر لے سس سسسے ور ظ وم 
آله من ول ولا تصير ( آم يدون أن سڪلوا رسولكر و تا ومن يبدل الكفربالإيمان 
سو صاخ ص ورو ھ س6 مم م قریۃے ص لمك ےم 
مذ صل سوآء السبيل وی ود کثیرمن اَل اکت روخ ینب سو سس 
ا ررسیے مھ رہوگ رهظ وه ہے ےر خر و پر تم م 
من بعد مین هم آلحی فاعفواً واصفحوا حو بای الله ار ا عل کل د ی و بر © واقیمو اللو 
00 وما منم انق بن خر دوه عند اق ؛ الا تون بیج واوا ی یل 
3 م op‏ 0 > بر و وم مرو سي سم 4م مم 
ا لم تلك أمانيهم قل هاتوا کر إن كنت صدقون 12ہ بل من اسل 


وه ےر عرسم ترم بيو 100 و 2 مج وع و مهن 


جهه, لله وهو محسن فله- أحرهر عند ریهء ولا حرف وہ وَل اليو بت انز 


م جر 2 


تی فی و رکا ال تن کی یو وهم هم تلود انکقدب کل قل ال لبون بقل ورن" 
ال یھکر ینبم بر عرص و کم مر ے وصم > ] ظدے۔ح م پر طارص مس 


کر ہم بر نیمه نب کارا فی يون کر ومن ال من منع مسجد اللہ ان یڈ کر فيا فيها ا مەر وسعیٰ 
ف ترما ١‏ ارت ماکان كم ان دحا خاہفین ن من نیا زی رم نی ایرو کاب مھ 


رهم و وہھ" وح محر حق وم چ مر مير م 


وله نرق ویب ام و اه و وسع عم 9 4 را له 2 ود سیحنه ر بل هر 


ماف السمنوات ت ررض کل د ي بدیع م آلسملوات لاز REY‏ رانک ول کور 
كن فیسکون و 0 ا تا ارتایتآء كبك هَل لمن مت یم 
ہے مرم رم وق و ۳1 رم زور2 مرو وم 

سلببت قلوبهم قد بلت لقوم ون نار باحق يرا 2 دو مو 


ل هه 3 یم إن هی الله هر شنت ۵ ولي انبعت 
ور ی ی كا کین مج ی مت 


م زو لم رھ ع 


تلاوتهة اوك ومنو ب بو ومن من يكفريهء ها ارت هم رون (7) ب بلبی سر ويل أذ روأ ن نعمتی ال 


و م 


۳۹ 


ور ظط ملع و ما سے ولاو عم موه ے یه هم عه موق ے و ہگ ہے ودف وس تم 
انعمت علیکر واتی فضلتك عل آلعلیین 070 وا تقو یوما لا جزی نفس عن نفس شيعا ولا بقبل منها عد 

ج2 5 
صم م 1 ام مآ رس برسي سير 2 مل ے2 ا 2 0 س بطرم۔ 2 
ولا تنفعها شفئعة ولا هم ينصرون © ٭ ورذاتق إرهكم ربهر یکملت فاتمهن ال إلى جاعلك للناس 
7 رص ام ےط سے ے رظ سم 3 7 شاه م صوص پہتمے عه دكا م2 سلادگ موجه و 5 
]ماما قال ومن ذریتی قال لاینال عهدی آلظلمین () و إذْ جعلنا آلبيت مثابة لناس وامنا وآخذوامن مقام 


l2 0 2‏ | ممعم مع عمس و f 3 7 ۲ A‏ و 
إبر هشر مصلی وعهدنا إل |برهشم و اميل انطهرا بیٹی الطایفین والعتكفين والرحكع السجرد وق 
ص 
مر 20 


ص رص می ر2 808 8 7 و ای ۴ رر آل ر 3 اد 2 1 1 i‏ 
و إذقال إبرهكم رب جعل هنذا بلدا ۶امنا وآرزق هله, من الثمرات من امن منہم بألله والیوم الال 


م مم ے سے ات - گر مدو ميم م لب 3 وم عم بير ۳2 ول م ور وج 2 

قال ومن كفر فامتعه, قليلا ثم اضطرهر إل عذاب آلنار وس المصير 2 و إِذْ يرفم إبراهكم القواعد 

و وو رھد .لوعن و سور بر ا ی ۳ 2 ۶ روم و موم و موم و صن رم م وم ة ماده 

من لت و إسمنعيل رہنا تقبل منا نك انت آنسمیم العلم 69 رہنا وأجعلنا ماين أك ومن ذر یتناامة 
عد 

رر صم موقظو سو و حم و 


مله لك ونا متاسكا وب علیتا لك أت اقواب اارحم ي ربنا وأبِعتْ فیہم رسولا منہم یلوا علوم 


7 


م ریق موم ص مي و سے راو ود 2 6 ح موه “لم وس ر ہے موم ھ ۳ 2 ةك 7 
يتك و یعلمهم آلکتب وا که ويز كيم نك ات العزيز ا حم يي ومن برغب عن مله ابرهك 


مر م مرن سر ار م محوم 


3 
صحم مہے و م 2 مور ل ی ا 75 
لا من سفه نفسەر ولقد اصطفینله فى الاب و نهر نی آلخحرة لمن الصدلحين جق 


ا 

ای کا > رع و و 7 ۰ f2 cole.‏ 1 بر م مس ٤‏ عم 

حلفظراً على آلصلوت والصلزة آلوسطی وقوموا لله قلنئين 29 فت خفتم فرجالا اور جانا فإذا امنم 
e‏ وی سے عرص ترق 2 و و میدق yy‏ 5 ەم کر ام عر 


فاد واه کا عم مالر ونوا تعلمون ہچ وآلدین يتوفون منكر ویذروت أزواجا وصبة لازواجهم 


8 


€ 8 
اب 9 ہے ييه 2 اضرم موی 22 ےھ حمو و 5 صوصن 2 6 كەل , سم یلم 1 
ملعا إلى ول غير حراج فان رجن فلا جناح عليكر فی مافعلن ف آنفسین من معروف واللہ عزیز 


ع 
۳ ل سس م ون , e‏ ت و اس کس مر ارت ل رر ےو 
حکم جه وللمطلقت متلم بالمعروف حفا عل المتقین 2© كلك بسن الله لکر ۶ایلہء لعلکر 
4 لاصو صص ے وت حرط و 9 < مطو اه و ےدعو سے ردو و رر ہج 
تعقلون 672 ٭ ا پر تر إلى الین خرجوأ من دیلرهم وهم ألوف حذر آلموت فقال لهم اللہ موتوا ٹم أحيلهم 
3 یم مر 2 و 3 حصر 2 او هو 2 ص ر وا ۶ ۲ م سے وع سم لاتےرصہ۔ 
إن اللہ آذو فضل على آلناس وللکن أ کثر آلناس لا د ون لق وقلتلواً فى سبیل اللہ وأعلموا ان الله 
ہج ۔ ور < مگ el 4 ٠‏ مرک موی 0 ےر نوم ۳ رام یھ مو و r‏ يد 
مع عم قي من دا دی بقرض اللہ فرضا حسنا فبضاعفەر له اضعافا صكيرة والله بقٍض وب 
2 عوعلھے اسن مل ص ی صم # م 02 ٢‏ سم برس ےرم م م 222 وم سه مم تھے 5 
ولیہ ترجعون وقي ال تر إلى الملا من بني سر ويل من بعدمومی إذ الوأ لی فم أبعت لنا ملكا نقتل 
ع 1 

,ت ے ماس حصبصو موه 2 ع ہس ر ری رع ا5 ارہ 7. سے رن سس صرصر پاک اس ان ص 2 ممم 
فى سبیل اللہ قال هل عيتم إن کتب علیکر القتال الا ملوأ قالوأ وما لآ الا نقلتل فى سبیل الله وقد 

وت م مسجم 2 صم م مام 


£ 2 و ا مرت و م ممه و 222 م 2 وو مر موا ری 7 2 
أن ين ور وی یب عم فل تولو إلا کیک تیم ا میرن ھ رل 


۳10 


۰2 ۶ ۰2۰۳ عم ص م او مير ماد سم ےو رر رظ روظو ر روص ميو 6 رو “ام وط سسو ۱ 
نبيهم إن اللہ قد بعث لم طالوت ملكا قالوأ ان يكون له الملك علینا وحن اح با لملك منه ولر يوت 
r oy‏ ع 2 عم و اس ل مده و خر مير عن مگ مم َ‫ 8 ہط۶۔ر قوم و e‏ مه € 
سعة من آلمال قال إن اللہ اصطفه علي كر وزادهر بسطة ف العل والسم وألله بڑتی ملکہر من سا 


سے ےی 6 م ررم رن #يرى ‏ £> r‏ 6 12 مر و و م مهاه ت N‏ 
واللہ واسع عم © قال مم يهم إن ٤ابة‏ ملكه 2 أن اتيك التابوت فيه سکینة من ريك وبقية تھا تر 

و رم ےر مم صمي ےر رو ظظ یوم 7 ع 2 سي مگ 2 رو عر و وو 7 رج ماس ر ھ ھ 
کال موس و ال هدرون مل الملتبكة إن فی دك له لك إن كنع مؤمنين لي فما قصل طالوت 


وا ہے ووت ظ عم لے ۔ ر وق صرے ى عم ےو صوروظطے وار الس 5ص ر رورم 
بالحنود قال إن الله مبتليخ بنہر فن شرب منه فليس مى ومن لر يطعمه فإنه, می إلا من اغترف غرفة 
7 کا مم رم وق > و رظ ےرجح راي سس ر لو سم صم وصور سن ظط م رطھط 5 
بيدهء فشربوا منه لا قلیلامنہم فلما جاوزهر هو وألذين ٤امنوً‏ معه, قالوأً لاطافة لنا آلیوم بجالوت وجنودهء 
راس رج ص ۱ اه لد وم ھی م خی روص مر و رغم ال عم عم e‏ ۳ 
ال الین بظنون نم مرا ع من فع لل علبت فكة كثيرة بذ الله واه م الصلیرین هي 
ولا زوا لسوت دە لوأ ربا افر 2 علیتا صبرا وثت دام واضرتاعل الوم الکفرت ھچ 
ے 


ەل ر 2 ام مرج ع ال ے موسا صسمے م مریم و 
0 2 


وعلمهر ما تاه ولوا دقع الله الئاس بعضبم 


موی 4 75 3 ےی 07 وال 4 le‏ 1 2 1 
فهزموه بإذن لله وقتل داورد > لوت وء تله اللہ الملك و 


+7 > مام صرع مه 2 2 
3 
۳ 


0 1 ا را کی آن ہو کے 001 2 
ببعض لفسدت لارض وللکن لله ذو فضل على العلابين و 


۳۹۹ 


ل یمر ال ایل کان ولاک لامب الكنفريَ جج ٭ إت ال مق ادم وو ] 

زره رل نر این د رب امن عم عم« داك انعر 

رب ایرث مان طني رل میت نت ام انم چم نت وتبا نت رب ال 

بای وق رٹ رکب الک الا وی مر ول یلعای رین 

کیب ازجم جه فلا ریوب تن رب بان رکف زگره دوع 

مراب ار 6 أل قد هلا عالت هو من مدا زین کا بر يسنان 
٠‏ 


2 ا ده مس مھ چو م ار کے رو > م هو ی # مدعنا سس موه ے رر ے ظر پر ری 
دي مالك دع زكر يا ربهر قال رب هب لى من دنك ذرية طيبة إنك سمبع آلدعاه دوي فاده الملبكة وهو 


ےیک مدع و رر وم 


سے ررھے۔ ہر مه وم € رم رم یلم موم رس یم سب صم 3 5 
ام صل في لمحراب أن اللہ پیشرك بجی مصدةا_یکمة من اللہ وسيدا وحصورا ونيا من آلصالحین د 
حسم ماس ]اچ و بير لام و ری مصح صم وهر مظ سو سے گل ر ٣م‏ مر صا ساس مر ع رس مم مس ووم 
قال رپ اف کون لی غلم وقد بلغتى الكبر وآمرانی عقر قال لك اللہ يفعل مایساء ر قال رب آجعل 
و مق م ]اج رت رو 2 سم ہے سے 25 4 ہے روج ےد رے گ ممه م موه سد ہے 
ءاية قال ءايتك الا تكلم الناس دة ایام إلا رملا واذ ر ربك كبيرا وسبح بالعشي والإبگر چم 


7 alr مده‎ 


نت رف 


ر رٹ 


7 ڈیہ le‏ رت سر می rots‏ مه e‏ مرطرے سے وصرص م 

و إِذ قالت الملدبكة یلمریم إن أله اصطفك وطهرك وآصطفلك عل ناه العللبين © بنمرم 
و ور مم مك 7 ۲ A,‏ رت 4 زگ لم رل اص مرن و r Pe‏ مر 
انی وا زگی اکم جه 05 یناه اقب تسوت ونکت لم يثرن ام 
ام رو و و کے ۳9 ب۶ رم بط رن و 


یم كمل مریم وما كنت ديهم إذ بحتصموں 20 إذ تالت الملتيكة يمرم ان اللہ یبش رله يكلمة مه مه 


م رارت 


09 و 7 وم موه بط می سے اک ءءء .2< لەي ص ل وعم. نک مام 
آلمسیح عبس أبن مریم وجبها فى الدلیا والآخرة ومن آلمقربین دق ویکلم ناس فی آلمهد و هلا وين 

3 َ‫ سم دس 6و شيع ھ مرو سسے ہو سم 2 0-4 سَ۱ ےئ رمرم م وت ے ہم o‏ جم 
الصللحین رچ قات رب انی يكون لى ولد ول بمسسنى بسر قال كذالك الہ بحلق ماسآ إذا قضوح آمرا فا 
pr‏ م ر ت ام 4 ر ہے ص م دم کے سے تود سے ۳ مر و +27 و > كت 
يقول له كن فيكون 4 ويعلمه آلکتلب و لک والتورنة والاجیل دق ورسولا إل بیس ویل أفى 
مہم و قح رگ 6 و ےڈ ر نم صو م 2ه مق زا و تر ى و سو 2 
2 لت ا ا ا > ]ال i‏ قانفخ فهة ۹ ان 
قد جفتم بعاية من ريك أل اخلق لم من آلطين كهيعة الطير فانفخ فيه فیکون طيرا بذ الله ویرک 


62 و یووم ماه روموي ہے 2 باقر يوه لس ہے ور وو رم کے ے ے 727م 
آلاکمه والا رص واحي الموق بٍدن اللہ انم بماتاکلون وما تدخرون ق‌بیونکر إن فى ذلك لا یة 


€ 


وریہ ۔ رف بنط جو رو وو ٠2‏ واا به ص رق مو ریا لوط توم ا و ا 
إن کنتم مؤمنين (5 ومصدقا لما بین یدی من التورة ولاحل لم بعض ای حرم علیکر وجتنم بین 
گے 2 جح م6 ۶ 3 مت مق وی ولو گارے 2 2م و سی وم 2 25 
ربکر فاتقوا اللہ واطیعون ي ن اللہ ربى وربکر فاعبدوہ هلذا صرط مستقم دزی ٭ فلما احس عیسیٰ 

ا 
ه13( ممع کت و اد رمع اس م هسه 6 > gd cl‏ 0 2 مین مه 24 رن ل سم سے 
منهم آلکفرقال من انصاری إلى اللہ قال ا حوار یون تحن انصار اللہ ءامنا باه وآشبد بانا مسلمون ي ربا 


رع لوم 


عاج مسا می ص میج سوم ی چظ ےر سورج لوح عي 2 ۳ صررےظ ے صصردےے ر و2 ومر 
اما آنزلت وأتبعنا سول فا تتا مع آشهدرن‌چي ومكؤوأ ومک اللہ واه حير انمتکرن چې ذال ا 


۳۹۷ 


رسن دم ن 


مس إل یت ورافعك اک موی یت گفروا وجاعل الین بل وق الین گفروا ينوم 
لت کم اک مر مر حعکر فاحک يبتك فيا كنم فيه تون و قاما الذين كفروأ فاعذبهم عَذَابَا شدیدا 
رص ۳ لومم رور ا و 
فى ال 7 ة وما کم من نُصرِينَ ي وأما لین 7 وتو الصالحت فیرفیم أجورهم اب 
لین وي ذلك تاره عليك من بت وال ا کم دی پان مل عي عند گنل ادم 3 


من راب قال له كن کون د الم من ريك فلا کن من المترین تع فن حاجك فيه من بعد 
ما جال من ال تعالوا دع أبنانا وا تا گر ونآءنا ونا شون کر تم تیه 
لت اللہ عل الَكَدذبِینَ دي إن مدا ماقم کو وما من له | لا لله ون الله هو الم یز 
ا حكم جيك قان توا کن اه طم بالمفسدین چ تل بال اکت توا وق کم سوام بیلتا ويك 


ےم مجح ع مي ظرے کے وس لاوس گر ى بير 


آلانمد الا ولا ترك بو شيعا ولا يتخذ بعضنا با ابا دون اھ فان تقو ندرا رانا 


مسلمونَ 2 یل الک پر حاجون ق رهم وم ا أنزِك آتورند الیل إلامن بعدهة اکا نان ي 
و و ا ہو علم فلم حاجون فیما لیس لک بء عم لغ ول یع وأ ہے اعون جه 
> | ام گر محر ۳ 


اک رم وی سرت مسلما وماکان من امش رکین ©© إن وق ان اس 


زو سم كم 


بر لین مره و اي ون اموا iF‏ ول الژمنينَ ® ودت طَابِمَة من هل الكتب 
کر ضاونگ وما اون لا تفہ وما رود چ هل الكتي لم تکفرون با بدت اله وأنم 
ېدود ي بتاهل الكت ب لم تبون الق بالبنطل وتكتمون الق وانتم تعلسونَ ر وقلت طايقة من 
ی ألكتب »اما بای ازل عل این اموأ وجه النہار وا گفروآءاخرم م عون د ولا تما 


سس سے ری 6ج LES‏ 7 00 بب 


إلا لمن تع وتک فل إل آئندی هی لَه نی حل مر زا جوا عند ری نات 


تلو 


وم وه م رر َ‫ مهم موه سے َ‫ و ۰ 


لْمَضْلْ بيد اللہ یه من بنا َه وع لم © حتص رنه من اه سو وت 
٭ ومن ا الب من إن امه قتظار دلب ونیم من إن بات بدیتار لاب يۇدە 2 إليك لآ مادمت 


اس لوصوم مسمس ور سير براسم م سم موسر 


ب مات ذلك با نم َالو لیس علَينَا فی الامیعن سبیل رون عل آله الكذب وهم يعلوت دق 


ت اود ہم" چ ما ےم kn‏ 


بل من اوق بمهدهءوانق من لب الْمَقِينَ © 01 اشترون بعهد اللہ نه وم کر ارکت 


شر ے۔ رز سراي ق 2و و و مرو عم 15 


لال مم فى ار ولا بکلمهم ال ولا بنظر إلیوم يوم الْقَيلمَة ولا ركبم وم عذاب الم ي 


۲۸ 


م 2 عقوم گر سو ے كله رھ ھب ہو مرظ ظ م پویر صم عرص رص م ملسا م مر سجر برا ص رص و 

و إن منهم لفر يما يلودن الستتهم بالكتلب لتحسبوه من آلکتلب وما هومن آلکتلب ويقولون هومن عند 
و برسم و ساس ب رصم ے مور م عظیم عورم م ر ص سس 6 م رو مره ساس سے وال وس 
اللہ وما هومن عند الله و مولو عل اللہ نکذب وهم یعلمون دنق ما كان لبشرآن یژنیه اللہ آلکتب والحكر 
۳2 م ۵ج م۶ 5 +. رط ۲ 2 ےک با ۳ کی امه شام صم ۶ ى. 
ابو قول ناس کونوا عبادان من دون اللہ ولبكن کونوا بنیکن کا كنت لبون التب وریا کنم 
مر ال و 2 مم مر مقر و ا مج ۵ همه رمع در سے ع وگ ۔8ھھ ور و موم ٤٤ھ‏ و ياس 
تدرسون (22) ولا یام کر أن تحذوا الملدبكة وآلبیکن أربابا ایام م بالكفر بعد إذ انتم سلموت ي 
م جاص ويل ح سر 2 بی 2رت ا َ‫ ےہ چ وا در ف ۓے۔ سه« صم مم ظوظ ئى ڑج 

و إذ اخذ اللہ ميثلق النبيكن لماءانیتم من کتلب وحكّة ثم جاء کر رسول مصدق لما معكر لتؤونن پوه 
020 وي ے7 ا سه له لامور ہے 4 0 ت <“ le‏ و مامه مم ل a‏ م 
ولتنصرنهر قال افررتم واخذم على د لحكم إصرى قالوا اقررنا قال فأشهدوأ وانا مخ من الشلهدين ی 


رول لمر إن ملام 


e 4‏ 2و2 ۳ ور ,< ۸ ۳ م و 2 ۰ ج م م 
من نول بعد ذلك فاولتيك هم آلفسفوت a)‏ أفغير دين الله يبغون وه اسل من فى آلسملوات 


9 ۵ مه كلا ل ص سم عمہلے ٠.‏ م 2 م عن ید گا سے رص ۱ 
وآلارض طوعا و رها ولیه يرجعون و قل امنا اللہ وما انزل علينا وما انزل عق | برهم ولإ س ملعيل وق 


بے 2 م 


متام حم میج وم لسارم م م مام 82م تیعم ص272 وم ام سويى ری 2 رظ تھے 

و يعقوب وآلاسباط وما اوی موسیٰ وعبسی وآلنبیون من ریم لا نغرق بين أحد منهم وتحن آهر مسلمون 2ق 
رم یت سے 2 سر ہے وم سی رع ے 21 ۳2 مج ےھ عل سه لا مر و 
ومن یبتغ غير آلإسلام دينا فلن بقبل منه وهون لا حة من لسر ین a)‏ كيف يبدى الله قوما حكفرواً 


موب م 7 وم ہہ f‏ م ت تک الب a‏ 34 آ1 9 7 ای ام موم 
دبیم یلوا سل رجاهم ات را یی الم دی چ ارکبت رازم 
26 ممم Lololo‏ موه ص مم 2ه اوه م 7 7 ,2 يل مر 2 ےمم ل ر يل د 

ان علیے لعنة اللہ والملتبكة والناس أجمعين © لدي فا لاف عہم العذاب ولا ينظرون 2 
IG‏ ممه اوھ O‏ او وکا کت رم مه ور 5 1 مت سے ظ وم ماس و دوو 7 و 
الا الین نابوا من بعد ذلك واصلحوا فان الله غفور رحم ® إن الذین كفروا بعد إيمانيم ثم آزدادوا 
و وی 2 سے م وم زرو م 7 ے صظ و سح بر وى سرس رج فرصم لور و لام 


اہ وري 2 72 م2 ممما . 
کفرالن تقبل توبتہم واولتيك م شارت ي إن الین كفروا ومانوأ وهم كفار فان بل من آحدهم 
3 


ریگ کے مم معدم امم م نم مم و E‏ و معط مب 5 7 2 o‏ مة مہ 


وع 


6 
دو 7 مه 2 کوچ ص مس ۸ E‏ ےےے 6# سم وی م تاس موس 
ما تحبون وما تنفقوامن شی و فان اللہ به» عليم دیق ٭ کل الطعام كان حلا لب ]سر ویل إلا ماحرم 
“ صے مه مم 4 عم ی 2 1 ہا وص ےروظ مہ ظ وص ارا م سس مومه لمم 
إسر ويل عل نفسهء من قبل أن تتزل ألتورئة قل فاتوأ بالتورئة فاتلوها إن کنتم صندقين ي فھن آفترئ على 


د معد م 6 ےم و ہر 2 هل م ی مس ملاع ا 2١‏ أ ی ی 9 

آله الكذب من بعد ذلك فاولتيك هم آلظلمون ي قل صدق اللہ فا تيعو ملة برهم حنيفا وما كان 

م روط و 72 2 عد عه م مس ےھ مب 2 ردم لع درلا مع كر ا ےھ ۔ےے 5 ل r‏ ور 

من المشركين 2 إن اول بيت وضع للناس للذى ببكة مبار کا وهدی للعایین ي فيه کابلت بينلت 
طط 3 3 

سا وس عل رصح ص سرض م کر مس ص سم ور 8 ووو م ہے سر مم اص گر عرہر رص بر ما ےر صم 

مقام رهم ومن دخلهركان ءامنا وه على آلناس حج آلبیت من آستطاع إليه سبیلا ومن كفر فان الله 
امھ و ۶ 5 رص رب ماس مير 


٤ے‏ م وو اس هر م و سم سے عومد م و 7 7 ۶ اه 
غي عن ألعلرين و قل بتاهل التب ام مکفرون زعاینت اللہ وألله شهيد عل ما تعملون دق قل بتاهل 


lL‏ 4 2 َ‫ ےت ہے سے مم رمع وم عصریھے۔ 1 مد مین ما م 
لكان لم تصدون عن سوال رف ا مر ا ونا لله ل سرت 


۹ 


يتا الذي امنوا إن تیم يا من لین وتو آتکتلب بردو بعد منک گلفرینَ © وگیّف 
مر راس رار مر سك ظولیه۔ عمس رس .م ظ۶ حم سوم ری ير 

تكفرون وانتم لت ل علیکر ۶ایلت اللہ وفیکر رسوله أ نیتم بال َد می ال صراط مسقي © 
ا جج صما ماة ہے مھ ڑج م ا 00 0 
تايها لین #امنوأ نموأ اللہ حى نقانهء ولا مون لا وأنیم مسلبو 2ي» واختصموً بحل له بمیعا ولا تفرفوا 


.زر و وم سم وس مده و او 6ج موم وم وھ ۶و 6و وھ ع كر صل على مص ۳۹ زر 


واذ وا کت یر ریہ قلوبکر فاصبحتم بنعمته2 إخونا و كنتم عل شَمَا حفرة 


صم 2 مر لس سير 2 معام ٹم سس ڈے حول م ے ارس اد وو مما مر م 


من ألثَار فَأنقَد مها کے لك یی اللہ نکر >ايلتهء لعل تبتدون () وکن منك امه يدعون إل الخير 
کر لمرو وینبون ۳ ار و واولتيك مم م آلمفلحونَ تل ولا ونوا کین ۳ واختلفوامن 7 
۷ د مجاهم ات اوليك هم اب عظی 3ق یرم بیش رف مم کا ام لین 7 
وجوههم ارم بعد کر دوقو لد اب کا کنخ مروت ہت واما وم ال بيست وجوهیم 


م م توس 


ی روم َو ھ يف »يت ا نت لاف تین جه 


كوت 4 یم ا او مه ]مم م 


وھ ما ای آسملوات وم مق الارض وا لَ اللہ ه رجع امور چم كنم حيرأ مه احرجت لاس ناص ون 


٦ 
موم 2 ملسي موه وم 2 و مم م م وگ دم سی الم ۶ م م6 روو و‎ |. Bere 
بالمعروف وتنہون عن المنکر ونؤسون اللہ ولوءامن هل نکب لكان خيرا م مہم لمؤمنون وأكثرهم‎ 


7 و ده وروی ومع ا وی و وام مرن و 


اَلملسقون ل ال اہی ون بفلتلوگر ول وکر لاد بر یرود 2 مربت یم ال 


اوه م م رظ رم رن ودد م 24و 


این ما وا لا بل من رح من اس وباو بغضے من أله وضربت علیہم المسكتة ذلك با“ 


مق و مس رین ره سم رمرم و م ام مه و ہے و عرص ظ وموم م 7+ 


کاو یکفرون بغار بلت الہ ویفتلون لا نيياة ۶ بغير حت دك عا عصوا وکانوا بمندون 72 ٭ لیسوأ سوا4 
09۰۰۶ ت الہ > Us‏ اَل يدود 15 موب واليوم الاح 
ع مقرو سمس ا وو مظ سے ےرھ۔ ۳ شعلا 
ویامر ونب وک سا عن آلمنگر وسرعون ف ارات وتيك من لسن ويه وما 
ele‏ 1 ررر ط۲ روظاےء ص خر وق و نو ورم 7ئ رہ وس 
ل رآ عم مین وی إن ان ڪفروا أن ذفن عنهم اموم ولا کت 
7 دون مثل منود في ههار اذب گنت ریچ فيصر 


4س ماس مرو م ع ماران ]ا باص ار و موه ۶2 ۶ مرول ے مظ عص و 6 رم ومو 


اصابت حر قو م ظلموا انفسہم فا فاهلکته و ماظلمهم اللہ وللکن انم يظلمونَ هك 


١‏ هه 


ل بع ياس بير اس 


الوا موي إنا أن لاه دنر َدْعَب انت وربك سل مهنا تعدوت © قل 


ہے ےکم ھ 5 و 3و سورم مر صوم الول 6 سصو ,اوت ح مم 

رب یلا املك إلا نقسی وای فاق تا وبین انتم ان کال نبا رن علي ار سن 
مر و 5 سس مر ی مر وق صصم و مس دس و گر لی 
هون PES‏ 5 ق الوم ےت وائل یم نبا آنیادم بلح إِذْ قربا فربانا فقا 


واس و مر و وس2 م a‏ 


من احدهما ور قل من اتر مال فلك مل ابقل اه من الم بت بدك تفي 
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سر سے لا ضر" 24 3 
ی تا 9 کر رت وت 


٠‏ وم e‏ . مير و وو ص3 بی وی 
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رس ر رر ےر کر سوس ظط ع ار سوام 


نے یمن ات یلجت خر مل مدا 
De‏ رام ص عاو ۳ < اظ م ےسب ری سم 
راب قاری سو سی مین انينج من أجل 5لک کتبا عل بی نر ويل انەر من قتل نفا 


ہا سرےچے ہے کے ا ا ا ا ب ا 


عبر تفس ساد فى الأرض کال الئاس بميعا ومن أحباھا فكأ ھا أحيا الناس جیعاولفَد جا ہم 


eo, DA‏ مم حر مر مر گر مرف 


رسلنا بالبینلت من كثيرا مہم بعد لک فى لض سد اما وا ین ابو ورس 
عون الارض فادا أن تلا أو صلب رطع ینیم وارجلهم من خللف أو ينوا م بن الانض لك 
عه 4 اہ پا Clore‏ 


ین اج ۶٥٦‏ عم و رن لوق 00 بارا 


ےم مم sw‏ سم 7 یی 


وم 26 مق ہے بجر ع لس سر رل مومس و 


حون 2 » أي تردق ام تا الیش جر جميعا ومشلة, معه یفده ینعی ا 
ال مہم 7 حم داب اليم دی پریدون أن حرجو وم ییا 7سس 
واسارق آنا ره مرها تكلا مرا 4 هر کم وچ فن تاب من بعد یه 
واصلح فَإِنَ اللہ e‏ إن الله عفور ر ® ارت لر ان الله له, ملك السمنوات وآلارض یب من 
اه ویففرلِمن بک 4 اللہ عل كل م نیو ندري ٭ یا سول یجنگ الي بسارعون افر من 


ان لوا ان وم ول ی وم ی یشیب ردق ار زد 


الیل ص سرس ص )سس سم رع هر مر ل و م و و و وروظ 7-7 ور و 


الم نب رای يقولون إن أوتيتم هذا دوه وان لَرْ تؤتوہ فاحذروا ومن برد اله فلت 


سس مس ما رق خر مر ےر ور و و مق و 2 مر و وص م 


قن کت باق کے ان ان کی کار سم وا اتی سے 


۹ 9 مظن 6م ام و مت 7 2 ۰ 


E‏ عون اننب اناوت لحت إن جا٤وك‏ فاح ینبم او اع ض عنهم و ان تعرض 


۳۷۱ 


e‏ و سے مرو و E‏ < سد عم و رل صورظ ہے ہے مق درو َ‫ رور ال 
عنبم فلن بضروك شيعا وان حفت فاح بینہم بالقسط إن اللہ يحب المقسطین وی وکیف حگونك 
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سر ع بي ےر کے مب ۔ ظروظ وم ںہ e2‏ 7 ۔ے لە ے۔ م 1 م ا ا 2م مت 7 
وعندھم التورئة فیہا حكر اللہ ثم يتولون من بعد ذلك وما أوللہك بالمژمنین 42 انا انزلنا آتورنة فيا 
وو ہو ا و 2 #۵ مرخ موصظ وت ممو و سے غ سرس وم م مدقم ۶ و 7 ےہ سے ۸ و 
هدی ونور يحكر يبا آلنبیون الذین اسلموأ للذين هادواً وآلربننیون والأحبار عا آستحفظوا من کتب اللہ و کنو 
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ممم سے ہے هوم ظووة ہے وواه سے رر عم رص کے ہے کر مہ 2ع رل ال ا و تا 
عليه شهداء فلا توا آلناس واخشون ولا مشت روا بعابلتی نمنا قلبلا ومن لر يحم با انزل الہ فأولتبك 
7 لمعتب .” + رے موه معدم ها مس و تھے جو موه رسف م م معا بدا میاه 
هم آلکلفرون GD‏ سس نها أن لنفس تفس وألعين ألعینِ والأنف بآلانف وآلاذن بالاذن 
مو مم سے و لے رام ب" مس مهدي مهمه اه مو در دم 2م مه ور ے س6 ہے مرا مق امھ و 
وآلسن بالسن والحروح قصاص فمن تصدق بهء فهو كفارة لهر ومن لر يحم ی انزل الله فاولتيك هم 
علط 

کا وت و ای 7 5 lol‏ اف عه کر وس سر مر oll‏ 7 تمه ب > دعي ا 4 
ألظلمون دی وقفیناعق همم بعيسى أبن مرم مصدف ما بين يديه من ألتورطة و اتيئله الإيل فيه 
وو ہو ور رو fer‏ سس صوص رمي ےم م دود معدم ع م کے 7 مويه وم ام و ب 
هدی ونور ومصدفا لما بين يديه من آتورنة وهدی وموعظة للمتقین 9 ولبحك آهل الإنحیل ما 

3 

28 . مس و صو ارخ مب ہے ود ماهس م رو و2 و 7 ساد وص مس م ورور ماس 2“ امد 

انزل لله فيه ومن لر يحم بما انزل اللہ فأولتبك هم الفسفون وي وازلنا إليك آلکتلب باق مصدقا 
ل he‏ 

وس روب سو م وم الارن ص عصم رو عو م بام ور زر سے ےج و لیے ط و مح منت اس 7 

لما بین يديه من الکتپ ومهیمنا عليه فاحم بيهم يما انزل اللہ ولا لنبع اهواء‌هم ما جاءك مر 
€ 3 ا 
م ذه دعوم رو لكي ےم کر ميس م مھ سےصے رم اج ہر کر ےی 02000 
ا هی لحل جعلنا منکر شرعة ومنهاجا ولوشاء الہ باحعلکر امة واحدة وللكن آیبارکم فی ما ادك 

7 35 وى" - 2 م م 

e 0 L202‏ توم سم ہے کر ہےر ے۔ ےر ژد چم مس صا ےم اق عور ات ]مم ر 
فأستفوأ اخيرات إلى آله م جعكر جميعا فينيكم ها كنم فيه تحتلفون دیق وان احم بینبم يما انزل اللہ 
مد سے اس اهدب برس موس مس fo‏ سس ظ س س6 مهس لسع مم عير مس کے سرصخ مج ہر رم مو اهم مھ برص مير 
ولا ليع اهواء‌هم وآحذرهم أن یفتنولك عن بعض ما انزل الل إليك فان تولوا فاعل انمايريدالله 
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4 ۔ھ بے 3 ہچ َ‫ ان مم 4 2 2 ) ظ روم 2 مع م م مہم اور و 

أن یصیہم ببعض دوم وإن كثيرا من ألناس فسقون وي المكر الک لیة یبغون ومن احری 
ر‫ 3 


7 ا لد 0 راغ وج ے۔ ےم ممم و ا الد ام سس لاو ہے رید یں بای a‏ 
من اللہ ےت 5 یا یہا الین ءامنوً لاتجڈوا الیہود والتصلرئ اولیاء بعضہم ولا بعض 
سے سب جر رر یک 22 مھ 0 مویہ دوم 5 سم م0 رو ےر ور قزر هل م 
ومن يتوم منکر فإنه, منہسم إن الله لابهدی القوم الظللبين دي فتری الذين فی لويم عيض بسرعون 
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م ظ وصہ مت مش و 
یحو عل ما أسرواً 
JE,‏ .م ۳ مربي 3 م عم حرطم ےج ماودب ۶ و ويه مه ماود : یھ وص و 5 
ف آنفسیم نلدمين ي ویقول الین ءامنوا اهتؤلاء الذین افسواآ بالله جهد آعیم إنهم لمعحكم 
م امس اوم و اور و وا ومع و مر خر مر مرگ مق مم 


َ‫ 7 ا وی م ا 
خبطت آمدلهم ابحو حر بن ي بنا یہا لین امنوأ من برد منک عن دينهء قسوف يأل الله بقور 
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olo lega ورظ‎ 


8 4 1ہ ك2 ہے مس 9 عم پ2٤‏ ار ےم ۶ وه و 
زسم بقولون حشوع أن تصیبنا داپرة فسی الله أن: يالى بالفتح أو ام من عنليوء في 


7 9 <n اد م 1 لم 4 2 میم 1 ے‫ شاع طام داس 3 مف سم أذ‎ Jlrs 
ا 5 1 و‎ ۰ 4 5 4 
بیبہم دونه اذاو على المؤيين أعرة على الكفر ين يججلهدون فی سيل الله ولا يحافون لومة لاہ ذلك‎ 
27 وم .0 7 عیب ی ظ مه ۶ م و چس ے ۵ يموصع لسع وھ مرج ۳۹ مدوم سمس 5 و‎ ۶ 14 
فضل ال يؤتيه من دسا؛ واللہ وسع عم 5 إا وليك ال ورسوله, والذين 5امنوأ الین يقيموت‎ 
2س سس بعصم 22 2س ما مر قرو رح صصصے ص یس رظ ےھ وم عرس‎ 


الصلوٰۃ و ونون الکو دم رکعون رق ومن یتو الله ورسولة, وان امو إن رب اللہ م لعَببونَ 3 


۳۷۴ 


3 م مر صے 23 وا ۔ رپ ظ گر لمي مت سم ورا مام مه لو سید 7 
ايها الین >امنوأ لاو الین انوا دشک هزوا ولا وو اتب مب وانکفار یاه 
تر رم ووک مره م obe‏ حول مه ير 


نم ا إن کت مؤْينِينَ وي ودا ادي إل الصكرة آُدُوعا هنوا کت ذلك لك بانیم موم لایمقلون چې 
ب ا یت اجوپ نے 


رالا هه رت و ارال ع سو ایر ج 007 

2 > رو روظ م ص بر ىدي مرو مق اج صقر م ارد وموم کس مق سرس 

ای رت بر ا وا عل ما كوأ یمود و وری کنیا مهم ہریت 
جاح ماو ے ار اي وم م موم وس ز و 2 8 مه صیو 6 وم رم مهم 


الإ انش نو رام انت لبنس ما كانوأ یعملون رق لولا یتبلهم آزبنیون والاحبارعن قو 


نے 


۱ 


مه و ع و > ار جاح ر ور رز مقي م شوه ۶ وه كم عبرو سمس را 
آلإئم وا هم الخت نم مک يعون جم وتات الیہود ید أله مغلولة غت أ يديهم ولعنوأ با فلا 
ہو سر بر موي ہے صمص صے ررم م ع ظرمد گر مرو 8 الف 


ده کان بن کیت ب 4 ری كديرا نم مات یبن رب و 


3 
العداوة والبغضاء إل یوم وم امه كما اوقدرا تارا الحرب مو عون فى الارض ادا 
واللہ لاحب الم دين 5 وتان ال از کت لب انوا ات انکفرناعنہم سيعاتهم واد ا" لت 1 
سسم اکلہ لام هد ر 


البو ت تر اقامواً الدورئة ليل ناربو :لاطب کروی زی اليه 
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منہم امه مقتصدة ديهم اه اباو ي « بنا یا ارسول لغ مالك من رك EY‏ 


تابلت رسال را با انش إن اللہ لا دی الْقُوم الکن © فل یتاشل 


د عل شیو خن حو تقيموأ النورئة والإِخیل اوک یگ ین رب لین كثيرا مهم مال 
لك من ريك ا کا فلا تاس على لموم لكف رِينَ وی إن این *امنوأ ون هادوأ ولصلبعوت 
سی من ن مب باللہ له راليو ول سا مل ٦‏ خوف د یم 0 رن 2 ۳۹1 سے ۳۹ 


سلا ء داه يت مه و 3 ہے چ وی م ۳ عه As‏ 5 و عم 
ود ۳۳ حر ےر صرظ ور 4 ڑاعےے۔ 5 مده اس ےق و ومس مومهم م 
ا عي رام یتح رات ہت 
عرصم ۱۳ ۶ اہ وم سور ممع ر 


لد کف رآلنین الوا إن اله هو المسيح أبن وال المسيح یلب سر یل أعبدوأ اللہ ری ور بكر 


سے ممه مدع و وعدم 


بر اک قد کرم لی به ماو ار وما للظليين من ن نمار لد رین م الوا رن ال 
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لت که EEE‏ ون ل ينتهوأ ما يقولون لیمسن ین كفروأ منم عاب آلم چ 
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ألا تون کہ س ا عردم ن مرج إلا رسول ُد لت من كله الرس 
رام صديفة كار نايا ان امام ان زکیت تم الآينت نم أنظر أ کون و فل أتعبدون من 


ص ص من وم وه ارک ا ی ر سے بوم ۶ 


دون اللہ مالا ملك نکر ضرا ولا تفعا واللہ هو السميع کے لا تلوأ فی ديك غ 
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اق وم ره قزر د شون قبل رو و ارا ع سر ليل دق لم الذين كفروأ 
من سر هبل لی لان دورد ےت لبم عصوأ وکا ون 2 كانوأ لایتتاهون 
اه بلس ما كانوأ یعون چ تریٰ كثيرا را مہم يوون کت ٹس ماقدمت هم انشہم 


رظ عمج سا 2 ہو وم 


أن قط اھ عم وق الاب هم نيدوت 6 ولو انوا و منوتب ن باللہ نه واي ۳۳ ما از له م 
لاء ياء وللکن كثيرا منم ون 3 ¥ تمدن اشد الناس عدوة ة الذينَ منوا لیهود وان FEF‏ 
ررر حص ب الو صظ ۳ سے 26 وم کی ]ی مس موم رو 


ود ار ود ین او رن ار ری لك د منم ین وران وم لاستځړود چې 


وود رمک إل سول تر ایم تفیش من انم ماع امن اق يود رما من فا نا 
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رر لے و دوست < رص ماه سے 
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إلى سس ظرسم ]ا لماج ایم ا سےے اوس 5 - 2 ره م lele‏ سور صو ق 
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مم إن هنذا إلا حمر م ین جه ود ریت إل حور يكن أن *امنوأبى 


21 روصم سم مس ا م 


ے شس a‏ الموار بون ينعيسى ان مریم هل بستطیع ر ربك أن 
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الدین قوة ۱۳ 
الأدلة الجاسمة على کون الاسلام من عند الله ۱۳۷ 
اجانب التاريخي والجانب الوضوعي الشاهد ۱۳۸ 
الأهداف التي يخدمها الدين ۱۳۹ 
امدف اخلقي ۱۳۰ 
امدف الشعوري ۳ - ۱۳۸ 
ادف العامي ۱۳۸ 
التقريب بين الدين والفلسفة عن طريق ادف ۲ 
رای الخو يتانق ۱:۳ 
موقف الإمام الغزالي من أهداف ومغزى الدين 1 
رأي ابن خلدون ۱۸ 
رأي جمال الدین الأفغاني ۱۱ 


الزایا والأهداف التي يحققها الاسلام 9۳ 


۳۷۸ 


موجز المعاني التي يحملها الدين ٦‏ 
المبحث السادس : الدين والفلسفة 15١‏ 
اغاق ۱1 
العلاقة بینھما عبر التاريخ ۳ 
اوه راعل الندين والدرسة الفرنسية ۱10 
رأي القائلین بأسبقية الفلسفة ۱۷۰ 
نقد هذا الرأي ۱۷۳ 
مراحل العلاقة بين الدين والفلسفة ۶ - ۱۷۸ 
الفلسفة الدينية ۱۸۲ 
وصف الدین في الفلسفة ۱۸ 
تلخیص العلاقة التبادلة بین الدين والفلسفة ۱۸۸ 
العلاقة الوضوعية بين الدین والفلسفة ۱۸۹ 
خطأ القارنة بين الني والفیلسوف 1۹ 
موقفنا الآن من العلاقة بين الدين والفلسفة ۳ 
البحث السابع : الدین والتاریخ ۳۰۷ 
التفسیر الادي للتاریخ ۳۰۸ 
هیجل والتاریخ ۳۱۳ 
رأي روسي آخر في التاریخ ر2 
الدين ینظر إلى التاریخ ۲۸ 
نظرة اليهودية والسيحية إلى التاریخ ۳۹ 
دینامیکیة التاریخ ۲۲۳ 
نظرة الاسلام إلى التاريخ ۲۲۷ 
بعض العناصر البارزة في نظرة الاسلام ۳۳۹ 
تقاط الاتفاق والاختلاف بين هذه الديانات Fo‏ 
القسم الثاني : طرق دراسة الأديان ۳ 


7 


البحث الاول : الطريقة النفسية ۲۹ 


خصائص الطريقة النفسية 
دراسات ولم جیس ونتائجها 
الخصائص الميزة للحياة الدينية 
نقد آراء الأطباء الادیین 
الرد على فكرة تخلف الدین 
تعلیق على نقد جيس للتصور الاهي 
حرية الاعتقاد وارتباطه بالعمل 
ملاحظات عامة على موقف جيس 

المبحث الثاني : الطريقة التاريخية والاجتاعية 
دراسة الديانة الصرية القدية 
نقد هذه الدراسة التي قام بها برستیر 
دراسة الديانة اليونانية 
المقارنة بين الأديان 
الأديان التي يقارن بينها 
نقاط رئيسية هامة في القارنة 

القسم الثالث : ملاحق النصوص 
اولاً : من الديانة المصرية القديمة 
ثانيأ : من العهد القدم 
مسائل تبحث في العهد القديم 
نصوص من العهد القدیم 
ثالثاً : نصوص من العهد الجديد 
رابعأ : النصوص القرآنية كامة عن هذه النصوص 
كامة عن هذه النصوص 
دلالات النصوص القرآنية 
۱- نصوص موجزة من القرآن الکرم 


۲ - نصوص مطولة من القرآن الكريم 


ثبت الصادر والراجع سيرد في اية الجزء الثالث یاذن الله . 
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